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UVOD 


1. PROBLEMI I METODE RAZGRA.N'IČAVANJA 


Dvije velike azijske kulture, indijska i kineska, dosežu vrhunac svog 
razvoja sredinom posljednjeg tisućljeća stare ere, u razdoblju koje se 
u povijesti kulture naziva aksijalnim, a obilježeno je dozrijevanjem fi- 
lozofske misli antičkog svijeta. Prodirući iz dubokih povijesnih izvora, 
o kojima će biti riječi u nastavku, taj zamah obuhvaća tada cjelinu azij- 
skog područja od Kine do Sredozemnog mora, presežući na tom zapad- 
nom okrajku od Male Azije do Jonskoga mora. 

Polazeći od neposrednog uvida u »povijesnu činjenicu da postoje 
razdoblja velikih ličnosti, kakvo je bilo od 6. do 4. vijeka u Grčkoj, In- 
diji i Kini« 1 , Karl Jaspers u svom posljednjem i najopsežnijem nedovr- 
Šenom naporu da dosegne do izvora univerzalne philosophiae perertnis 
u djelu Die grossen Philosophen, napušta svoj dotadašnji evropocen- 
tristički stav i pokušava odrediti nove kriterije razvrstavanja »velikih 
filozofa« po unutarnjem značaju njihove misli (a ne po srodnosti siste- 
ma) u svjetskim razmjerima i prevladati nedostatke i predrasude pro- 
stomo-vremenskih koincidencija. 

Shvatljivo je da kritika Hegelove filozofije postaje jedno od naj- 
značajnijih obilježja sve to širih napora, polovinom 20. stoljeća, da se 
slome brane koje su razvojne struje misli svodile u jedan jednosmjeran 
tok čiji je dijalektički napon, prema tlocrtu Hegelove Fenomenologije 
duha, trebalo skučiti na prevladavanje polariteta »poganstva« i »krš 
ćanstva« dokidanjem prvoga u romantičarskoj preobrazbi drugoga (Auj- 

' K. Jaspers, Die grossen Philosophen I, Munchen, Piper, 1957, str. 68. 
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hebung u smislu apoteoze). Jaspers svoje kritičko stanovište o tome 
formulira ovako: 

Tri tisućljeća povijesti filozofije postaju jedna jedinstvena sadašnjosl. 
Raznovrsni likovi tvorevina filozofskog mišljenja kriju u sebi jednu 
istinu. Hegel je prvi pokušao shvatiti jedinstvo tog mišljenja, ali je to 
izvršio tako što je sve ono što je prethodilo sveo na pripravni stupanj 
i djelomičnu istinu u odnosu prema svojoj vlastitoj filozofiji. (Za nas 
je) međutim bitno da usavršavanje koje filozofija postiže u svakom po- 
sebnom razdoblju usvojimo tako da neprestanim obnavljanjem održa- 
vamo vezu s velikim dostignućima prošlosti ne smatrajući ih prevlada- 
nim nego suvremenim. — Tek onda kad je sva filozofija suvremena, 
spoznajemo da jc njena sadašnjost izraz iskona... U prijelaznom biću 
vremenitosti filozofija tad spoznaje sadašnjost i suvremenost onoga 
što je istinito u biti. To je philosophia perennis koja gasi vremenitost 
svakog trenutka (die jederzeit zeittilgende).' 

U istom se smislu potreba prevladavanja Hegela izrazila i na pod- 
ručju filozofije religije, čiju je problematiku u prikazu azijskih filozo- 
fija nemoguće apstrahirati, u Tillichovoj kritici konzervativnog olpora 
protiv njemačkog nacizma u »teologiji krize« K. Bartha (koja je u Ame- 
rici prihvaćena kao »neo-ortodoksija«). 5 Težnja za slobodnim »dijaloš- 
kim životom« mcđu »filozofskim uvjerenjima« 4 našla je neposredan iz- 
raz upravo na užem području poredbenih studija azijskog misaonog 
svijeta u prodoru koji je Paul Tillich potkraj svojih životnih napora ocr- 
tao u kritici hegelovskog evropocentrizma Barthove ortodoksije. 5 

U razradi svoje »dinamičkc tipologije« Tillich zadi-žava dijalektičku 
strukturu polarnog odnosa uzajamno uvjetovanih elemenata u napeto- 
sti koja ih dovodi do sraza, ali im istovremeno i otvara put nadvlada- 
vanja suprotnosti, koj.i vodi do oblikovanja cjelina višeg reda bez do- 
kidanja životne specifičnosti komponenata u toj cjelini. 

Tako tipovi gube svoju statičku ukočenost, a pojedinačne stvari i oso- 
be nalaze mogućnost da transcendiraju tip kojemu pripadaju, a da pri 
tome ne gube vlastito obiljeije. U usporedbi s dijalektikom Hegelove 
škole, odlučna je prednost ove »dinamičke tipologije« da se ne kreće 
samo u jednom smjeru i da ne napušta u prošlosti ono iz čega je dija- 
lektički proizašla. Tako hegelovska dijalektika smatra buddhizam tek 
ranim stadijem razvoja religije, koji je povijest već potpuno prevladala. 
Buddhizam može i dalje postojati, ali svjetski duh u njemu više nije 

: Der philosophische Glaube, Miinchen, Piper, 1951, str. 130—131. 

1 Paul Tillich, Das Christentum und die Begegnung der Weltreligionen, Stuttgart, 
Evangelisches Verlagsvverk, 1964, str. 31. 

* Usp. M. Buber, Dialogisches Leben, Zurich 1947. — K. Jaspers, Der philosophi- 
sche Glaube. 

' Op. cit., str. 36 
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djelatan. Nasuprot tome, dinamička tipologija opisuje buddhizam kao 
živu religiju u kojoj prevladavaju određeni polarni elementi, pa se zato 
nalazi u polarnom odnosu prema religijama u kojima prevladavaju 
drukčiji elementi. Po toj bi metodi npr. bilo nemoguće smatrati krš- 
ćanstvo apsolutnom religijom kako je to htio Hegel. 

Drugo opterećenje hegelovskim naslijeđem evropocentrizma odno- 
si se na razmeđe »pretfilozofskog« i filozofskog mišljenja. Pretpostavka 
je da je pretfilozofsko mišljenje bitno mitološko, te da mu zato nedo- 
staje sposobnost apstrakcije i gcneralizacije pojmova. Prema Hegelovu 
shvaćanju, 

istočnu filozofiju treba isključiti, jer Istok još ne poznaje slobodu su- 
bjekta koja je neophodna za filozofiranje... U indijskoj filozofiji ideja 
nije postala predmetna. Zato ni izvanjsko. predmetno, nije shvaćeno 
prema ideji. To je nedostatak orijentalizma.* 

Istina jc, međutim, da je već i sam Hegel u posljednjim godinama 
života bio prisiljen taj stav zamijeniti potpuno suprotnim gledištem, 
barem u specifičnoj ocjeni indijske filozofije. Dovoljno je bilo da se 
u njemačkom kulturnom životu pojavi prvi prijevod Bhagavad-gite, naj- 
popularnijeg sinkretiziranog preostatka izvornih indijskih pogleda na 
svijet preuzetog u epsku knjižcvnost polovinom I. milenija pr. n. e. Pri- 
jevod je objavljen 1827. u obradi Wilhelma von Humboldta, a Hegcl je 
u njemu našao potvrdu konkretnih dostignuća indijskog filozofskog du- 
ha kojemu priznaje »viši polet ili točnije najuzvišeniju dubinu ( die erha • 
henste Tiefe)... gdje djelatnost biva apsorbirana spoznajom, ili točni- 
nije apstraktnim produbl jenjem svijesti u sebi samoj«. Tu je razrada 
jedinstvenog cilja za kojim teže »nauke samkhya i yuga, a osobito puta 
do tog cilja, razrada koja se provodi po mišljenju i za mišljenje, razvi- 
jena do tolike razlike od reiigijske formacije da i te kako zaslužuje ime 
filozofija«. I zato (nasuprot onome što je Hegel imao da kaže o životinj- 
skom nivou indijskih kultova u Fenomenologiji duha ) sada ističe da 
»treba cijeniti uzvišenost činjenice da su se Indijci uzdigli do takva raz- 
lučivanja neosjetnoga od osjetnog, općenitosti od empirijske mnogostru- 
kosti... do svijesti o uzvišenosti mišljenja«. 7 

Pa ipak, iza prvobitne predrasude Hegelove filozofije historije krije 
se još nmogo veći teret historiografskog dogmatizma za koji Hegel ne 

4 Werke, Berlin 1840. Bd. XIII, Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie, 
str. 112 i 164. 

’ Rezension der Schrift »Ueber die unter dem Namen Bhagavad Gita bekannte 
Episode des Mahabharata« von Wilhelm von Humboldt, u Jahrbiicher fiir wis- 
senschaftliche Kritik, 1827, XVI, str. 361—435. ( Jubileumsausgabe , kni. XX. Stutt- 
gart 1930, str. 68 i d.). 
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snosi odgovornost. Hegel je pokušao da kulturnohistorijskom dogmatiz- 
mu svog vremena dade pečat apriornog autoriteta uma i da tako sank- 
cionira »ludost koju je srušila Schliemannova lopata« (otkopavanje Tro- 
je), prema riječima Theodora Gomperza, koji je time prvi upozorio na 
važnost provjere arheološke solidnosti filozofskih pretpostavki o antič- 
kim kulturama.® 

Gomperzova aluzija na otkopavanje Troje odnosila se na »prodor- 
nu i razdornu kritiku Zellerovu«, čiji je autoritet polovinom 19. sto- 
ljeća postigao da su »za duže vremena umukli glasovi onih ... koji su 
početke grčkog filozofskog mišljenja tražili na Istoku. Tek u drugoj 
polovici sedamdesetih godina prošlog stoljeća počinje se ponovno jav- 
ljali sahlast Istoka«. Tako još u dvadesetim godinama 20. stoljeća 
sljedbenici Zellerova klasicizma ocjenjuju »problem utjecaja Istoka 
na grčku kulturu, a time i na filozofiju, u vezi s ogromnim napretkom 
babilonsko-asirskih istraživanja«. 9 Pa ipak joŠ i danas, potkraj 20. sto- 
Ijeća, autori zainteresirani za našu problematiku, osobito u anglosak- 
sonskom svijetu, ne mogu a da izostave napomenu da je »historičari- 
ma, izuzev autora naših povijesti filozofije, utjecaj Istoka na zapadnu 
evropsku misao isto tako općenito poznat kao što ga i mi ovdje pretpo- 
stavijamo«. 10 


2. PRETPOSTAVKE DOZRIJEVANJA FILOZOFSKE MISLI U 
AKSIJALNOM RAZDOBLJU 


Th. Gomperz godine 1896. mogao se na osnovi arheološke doku- 
mentacije suprotstaviti dotadašnjoj vjeri u »helensko čudo« samonik- 
lih proizvoda »djetinjstva grčkoga duha«, počev od homerskih pjesa- 
ma. Tada je već bilo potpuno jasno da je »u istočnoj Grčkoj, na otoci- 
ma i na maloazijskoj obali bez sumnje uskoro nakon sredine drugog 
tisućljeća postojala visoko razvijena materijalna kultura. Način živo- 
ta koji opisuju homerski pjesnici proizvod je relativno dugog razvoja 
koji se temelji na snažnom utjecaju Egipta i Istoka«. 11 

1 Griechische Denker I, 4. izd. 1922, str. 23. 

’ F. Lorzinger i W. Nestle u 6. izd. djela Eduarda Zellera, Die Philosophie der 
Griechen, 1919. 

10 N. P. Jacobson, The Possibility of Oriental Influence in Hume's Philosophy, u 
Philosophy Easl and West, Vol. 19. No. 1, Hawaii 1969, str. 31. 
u Op. cit., str. 23 
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Dok su godine 1924. historičari filozofije još uvijek bili zaokuplje- 
ni gonjenjem »sablasti Istoka«, javljaju se prvi pokušaji povezivanja 
arhcoloških podataka iz hetitskih arhiva koji se počev od 14. st. pr. n. 
e. odnose na Ahejce iz Mikene, na Troju, a kasnije i na trojanski rat. 12 
Nekoliko godina kasnije dobivamo detaljne podatke o otkopavanju ve- 
likih gradskih središta protoindijske (predvedske) kulture u dolini ri- 
jeke Sindhu, na razmeđu kasnijih indijskih i iranskih ogranaka ple- 
mena srodnih po jeziku i kulturi stanovništvu hetitskog carstva, dok 
je protoindijska kultura (tradicionalno nazvana dravidskom) bila ne- 
posredno povezana sa starijim žarištima sumerske kulture na Sred- 
njem istoku, a i nešto mlađe egipatske, iz 5. do 3. milenija pr. n. e." 
Tako je propao još jedan mit, povezan u historiografiji 19. stoljeća s 
biblijskim i helenskim, mit o »vedskom čudu« u Indiji. 

Polovicom 19. stoljeća, Мах Mtiller, profesor Oxfordskog univerzi- 
teta, najzaslužniji evropski učenjak za sakupljanje i sređivanje izvorne 
građe indijske književnosti vcdskog i kasnijih razdoblja, cijenjen još 
i danas u Indiji (pod popularnim imenom Mokš Mular, tj. »ukorijenjen 
u duhovnom oslobođenju«), pokušao je na osnovi »unutarnje eviden- 
cije« tekstova razvrstati razdoblja njihova nastanka, pa je tako za svo- 
je vlastite potrcbe došao do sheme njihova datiranja, koju i sam otvo- 
reno naziva proizvoljnom, neophodnom tek za minimalni raspon kro- 
nologije glavnih razdoblja. Vrijedno se zadržati na nekim od njegovih 
argumenata zbog kojih ga još i danas čak i indijski površni autori sma- 
traju autoritetom, istaknutijim nego što je ikad bio mjerodavni histo- 
čar helenske filozofije u Evropi, Eduard Zeller. 

Prvi čvrsti datum u indijskoj povijesti nalazimo na spomenicima 
cara Ašoke (3. st. pr. n. e.), koji se poziva na Buddhine govore, čije je 

,J Noviju ocjenu tih istraživanja daje 1962. O. R. Gurney u knjizi The Hittites, Pe- 
Lican Books, A 259, str. 46—58. 

0 odnosima egipatske kulture prema sumcrskoj usp. A. Rey, La science orienta- 
le avant les Gresc (u seriji L’evolution de Vkumamti — H. Berr), Paris 1930.— 
J. Pirenne, Les grartds courants de l'histoire universelle /, Neuchatel 1944. ističe 
prednosti proto-indijske kulture pred sumerskom i egipatskom. Karakterističan 
je za našu temu jetki osvrt na autoritativni stav najislaknutijeg engleskog in- 
dologa iz posljednjeg kolonijalnog razdoblja, A. B. Keitha, kojim indijski his- 
toričar prof. D. Dh. Kosambi počinje poglavlje o »civilizaciji i barbarstvu u do- 
lini rijeke Sindhu«, u svomc revolucionamom djelu, An Introduction to the 
Study of Indian History (Bombay 1956, str. 49): »Kritikujući gledište H. R. Hal- 
la da su Sumerci možda razvili svoju kulturu u porjećju Sindhua, A. Berrie- 
dale Keith dodaje ovaj komentar: 'Ако su Sumerci bili porijeklom Dravidi i 
dosegli visok stupanj kulture u dolini Sindhua, začudno je da ne nalazimo ni 
traga te visoke kulture u Indiji... gdje se kamene zgrade i gradska naselja 
pojavljuju tek kasno iza razdoblja Rig-vede.’ Jetka je ironija da je arheološki 
pronalazak veličanstvenih ruševina gradova u dolini rijekc Šindhu — građevina 
zidanih ciglom, a ne kamenom — koje sliče sumerskima, objavljen istovremeno 
kad je i ovaj bezobzimi kritičar tekstova napisao navedene retke.« 
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učenje Ašoka širio po svim zemljama do kojih je dopro. (Pronađen je 
i jedan edikt na grčkom jeziku.) 14 I Мах Miiller u svom pokušaju dati- 
ranja Veda polazi od tog datuma: 

Ašoka je bio treći vladar nove dinastije koju je osnovao Ćanđragupta r 
dobro poznati suvremenik Aleksandra Seleuka, oko godine 315. pr. n. e. 
Prethodna dinastija zvala se Nanda, a u razdoblju te dinastije brah- 
manska predaja spominje znatan broj uglednih učenjaka, čije rasprave 
o Vedama i danas posjedujemo. To su bili Šaunaka, Katyayana, Ašvala- 
уапа i drugi. Njihova djela, a i druga, napisana o srodnim temama i u 
istom stilu, vode nas u joŠ dalju prošlost do približno godine 600, pr. 
n. e... Tako je do godine 600. pr. n. e. svaki slog Veda bio prebrojen, 

... i konačno registriran u indijskoj predaji, koje razvoj u toku daljih 
stoljeća možemo pratiti kroz osnovna djela komentarskih škola. Prije 
tog datuma, kritičnog za unutarnju evidenciju, potrebna su nam »ba- 
rem dva sloja intelektualnog i književnog razvoja od 2. do 3. stoljeća 
u svakom slučaju, a to nas dovodi do godine 1200. pr. n. e., kao najra- 
nijeg datuma kad smijemo pretpostaviti da je prikupljanje vedskih him- 
ni bilo završeno. Zato ne možemo datum nastanka pojedinih himni obi- 
Iježiti kasnije od raspona između 1200—1500 pr. n. e«. 15 

Iz kasnijeg i popularnijeg djela M. Miillera, India, What can it teach 
us? X6 možemo zaključiti, kao i iz mnogih drugih kritičkih primjedaba M. 
Miillera, o uskoći vlastitih kriterija o »unutrašnjoj cvidenciji«, kako se 
nelagodno osjećao pod pritiskom neoklasicističkog autoriteta Zellerove 
presude da su »trijezni historičari uzalud tražili tragove visoke kulture 
koja je navodno resila rana razdoblja Ijudskog roda« u Aziji. 17 

Ne možemo kako treba stisnuti predbuddhističku književnost u granice 
uže od 500 godina. — Što nam dakle preostaje? Moramo jednostavno 
privremeno isključiti svoje predrasude o onome što se naziva primitiv- 
nim čovječanstvom, pa ako ustanovimo da su Ijudima pred 3000 godina 
bile dobro poznate ideje koje izgledaju nove našim suvremcnicima u 
19. stoljeću — onda nam, eto, neće preostati drugo nego da kako-tako 
izmijenimo svoja shvaćanja o primitivnim divljacima. 

w 1958. u Kandaliaru, negdašnjem Aleksandropolisu u Afghanistanu. Spomenik je 
dvojezičan, grčko-aramejski. Taj tekst pokazuje da su se »Ašokine temeljne ide- 
je i zasade dale izraziti i vrlo dobrim grčkim jezikom, te da su Ašokini posla- 
nici, pomoćnici i pisari bili potpuno sposobni da izvrše taj posao«. Usp. D. 
Schlumberger, L. Robert, A. Dupont-Sommer, E. Benveniste, Une bilingue grćco- 
-aramćenne d'Asoka, Journal Asiatique, 1958. 

,s Мах Miiller, Selected Essays on Language, Mythology and Religion, Vol. II, 
London, Longmans, 1881. (XIV. Lecture on the Vedas or the Sacred Books of 
the Brahmans), str. 121, 122. 

,fl Isti izdavač, 1883, str. 112. 

17 Zeller, op. cit., str. 24. 
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Vidjet ćemo, u poglavlju o Vedama, kako su kasnija proučavanja 
astronomskih, a i nekih drugih podataka sadržanih u Vedama, na osno- 
vi unularnje evidencije proširila mjerila klasicističke Prokrustrove po- 
stelje izvan granica usporedivih s radnom hipotezom M. Miillera. Pa 
ipak je još početkom 20. stoljeća i Paul Deussen, najiscrpniji i najdoku- 
mentarniji prikazivač indijske filozofije do danas, smalrao potrebnim 
u uvodu svome djelu zaštiti svoje vrlo smione i duboke komparativno- 
-filozofske teze formalnom izjavom potpuno neadekvatnom samim tim 
tezama: 

Inđijska i zapadnoazijsko-evropska (\vestasiatisch-europaische) filozofi- 
ja predstavljaju dva usporedna niza filozofskog razvitka, koja su goto- 
vo isto toliko nezavisna jedan od drugoga kao da pripadaju raznim pla- 
netima, a ipak pokazuju i u metodama i rezultatima neobičnu sugla- 
snost." 

Indijski tradicionalni pogledi na svijet i njegov biološki i kulturni 
razvoj nisu nikad stajali pred dogmatskim predrasudama strmog i vra- 
tolomnog jednosmjernog uspona ljudske kulture od dana kad je biblij- 
ski Bog stvorio čovjeka ni iz čega pa do dana kad će se ostvariti prijet- 
nje njegova ponovnog uništenja. Adekvatnu sliku evolucije s indijskog 
Iradicionalnog stanovišta možemo danas bez teškoća i nasilja interpre- 
tirati riječima Aurobinda Ghose: 19 

Život duha, daleko od toga da bi bio ncdavna pojava u čovjeku, jest 
opetovanje ranijih dostignuća odakle je životna snaga ljudskog roda 
bila potisnuta, pretrpjevši jedan od svojih nepoželjnih poraza ... Vjero- 
jatno je da divljak nije prvi praotac civiliziranog čovjeka, nego je dege- 
nerirani potomak neke ranije civilizacije. 

To je tok misli koji ni M. Mulleru nije mogao biti nepoznat. 
Polazeći sa suprotne strane, jedan od najuglednijih suvremenih in- 
dijskih sanskritista i iranista, C. Kunhan Raja, potomak vladarske poro- 
dice koja je stoljećima bila nosilac posljednjih ogranaka tradicionalne 
vedske kulture potisnute u Južnu Indiju, obrazovan na engleskim i nje- 
mačkim univerzitetima, na čije ćemo se djelo pozivati i u slijedećim po- 
glavljima, ovako ocrtava ishodišnu sliku odnosa vedske i predvedske 
indo-iranske kulture, odbijajući evropocentrističku predrasudu: 20 

Allgemeine Geschichte der Philosophie (1894—1917), knj. I, 1, str. 7 (V izd., 1922). 
19 Sri Aurobindo, On Yoga, Vol. I. Pondicherry, 1957, str. 13—14. 

10 Poet — Philosophers of the Rgveda, Madras, Ganesh, 1963, str. XV, VIII i d. 
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Nekoliko važnlh činilaca utjecalo je na smjer zapađnjačke misli u ocje- 
ni prijašnjih kultura i njihova odnosa prema helenskoj. Na prvom mje- 
stu obeshrabrujuće djelovanje biblijske kronologije, prema kojoj se 
starost svijeta računala u granicama od svega 4 do 5 tisućljeća. Pojavu 
indijske kulture trcbalo je nekako zgurati između biblijskog datuma 
stvaranja svijeta i kasnijih historijskih vremena. Tako su je samovoljno 
smjestili negdje oko sredine 2. tisućljeća pr. n. e. i priznali joj obilježje 
jednog od početaka Jjudske kulture ... Rig-veđah kao najstariji indijski 
spomenik priznat je za polaznu točku razvoja indijske kulture uz pret- 
postavku da je to tek spomenik neke primitivne civilizacije. Jedino ta- 
ko bilo je moguće helensku kulturu odrediti kao suvisli tok istinske 
ljudske kulture ... U tom se smislu Helenima priznaje da su u pisanoj 
povijesti bili prvi začetnici znanosti, organiziranog političkog života, 
racionalne filozofije i umjetnosti. 

Nasuprot svemu tome Kunhan Raja ističe da se nikad ne bi mogao 
suglasiti sa »shvaćanjem da postojeći tekstovi Veda obilježavaju počet- 
ke indijske kulture«. Jasno je iz njih samih (npr. iz kritičkih, a često i 
skeptičkih prikaza brahmanskog svećenstva i obreda opisanih u osnov- 
nim himnama Rig-vede, na koje je osobito upozoravao Dcussen) »da su 
to svjcdočanstva koja se odnose na mnogo kasnije stadije razvitka indij- 
ske kulture«, a nužna je pretpostavka da je »morala postojati visoko 
razvijena književnost i u tom prethodnom razdoblju«. 

Na nekc kriterije Kunhan Rajina razlučivanja vedskih od predved- 
skih elcmenata ranc indijske misli osvrnut ćemo sc u poglavljima o Ve- 
dama i Avesti. Prethodno je potrebno na nekoliko karakterističnih pri- 
mjcra upozoriti na osnovnu strukturnu razliku tih slojeva indijske kul- 
ture, od kojih raniji, predvedski, ni u kojem pogledu ne djeluje kao pri- 
mitivniji u odnosu na kasniji vedski pogled na svijet, ma kako da ga po- 
kušamo zahvatiti iz cjeline njegova povijesnog razvoja, nego obrnuto. 
Arheološki pronalasci iz predvedskog razdoblja već prima facie doku- 
mentacijom s područja materijalne kulture danas jasno upućuju na nuž- 
nost upravo takve razlike duhovne kulture. Kunhan Raja upozorava naj- 
prije na nekoliko elemenata koji ne postoje u vedskom pogledu na svi- 
jet, a kojih su neophodnost evropski istraživači tekstova mogli pretpo- 
staviti jedino iz predrasuda vlastite ograničenosti, budući da isti elemen- 
ti, koje u Vedama ne nalazimo, nisu isto tako strani protokulturama 
Srednjeg Istoka, pa ni protoindijskim, »dravidskim«, shvaćanjima u od- 
ređenim — ranijim i kasnijim — primitivnim slojevima narodnog vje- 
rovanja i epskih pjesama u kojima se odražavaju. Zato je potrebno upo- 
zoravati i na takve razlike u međuslojevima glavnih razdoblja prostranih 
tisućljetnih kultura. U predgovoru svom osnovnom djelu Kunhan Raja 
upozorava: 
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Ja nikad nisain naišao na monoteizam u Rigvedi, a ni u bilo kojem mi- 
saonom toku u Indiji, za koji bih mogao reći da je srodan s ltršćan- 
skim ili islamskim teizmom. 

S druge strane, treba od početka uvažiti da »rig-vedska l'ilozofija ni- 
kako nije antimaterijalistička«. 

Ne znam je li se teorija o pet elemenata razvila u filozofskim krugovi- 
ma rigvedskog vremena. Termini prthivi (zemlja). apas (voda) i teđas 
(valra) pojavljuju se u Rig-vedi, a značenje im možda nije znatno razli- 
čito od značenja u kasnijirn sislemima ... (Pa ipak) odnos stupnjevanja 
materijalne sadržine svijeta, kakvo nalazimo u Vedama, naprama uče- 
nju o pet elemenata u klasičnim filozofskim sistemima, iziskuje daleko- 
sežnije studije ... Kasnije filozofske sisteme treba povezati ne samo sa 
Rig-vedom posredstvom upanišadi, nego također i sa mnogo ranijim 
stadijem predvedske filozofije. 

Od bitne je važnosti, dakle, i za polaznu točku našeg prikaza, pita- 
nje pred koje nas stavlja arheologija, o prirodi sadržaja znanja o svije- 
lu i odnosa prema životu u tom nmogo starijeni stadiju predvcdske, ne- 
vedske, pa i neindijske univerzalne kultute Azije, o veličini kojc danas 
više ne može biti sumnje. 

Prema današnjem znanju o tom sadržaju, pitanje o »počelima«, ko- 
je je u posljednjem navedenom odlomku naveo Kunhan Raja iz svog 
vidokruga, čini se da je bilo od primarne važnosti. Budući da o tome 
svjedoči i »zgarište« (kako ga je nazvao Th. Gomperz) fragmenata jon- 
skih prvih filozofa u maloazijskom predvorju helenske filozofije, neop- 
hodno je osvrnuti se na neusporedivo obimniju i povezaniju dokumen- 
taciju o varijacijama istovrsnih učenja u Lndijskoj tradiciji, koja ima 
prednost neprekinutog idejnog razvoja, tako da u kronološkom slijedu 
obaseže i preseže razdoblje helenskih prvih filozofa, a i prvog historiča- 
ra i sistematizatora njihovih ideja, či je nam je djelo sačuvano u potpu- 
nijem opsegu — Aristotela. Nešto detaljniju usporedbu pokušat ću dati 
a poglavlju o upanišadima, a i u razradi kasnijih sistema, čiji je racio- 
nalni nivo usporediv s Aristotelovim. 

Na poredbenu filozofsku problematiku fragmenata sa zgarišla he- 
lenskih pndh filozofa odnosi se i slijedeća procjena američkog asirolo- 
ga E. Chiere 21 o kulturnohistorijskoj vrijednosti arheološkog blaga sa- 
kupljenog do polovice 20. stoljeća u arhivima dostupnim evropskim i 
američkim učenjacima: 

a They Wrote on Clay, The University of Chicago Press, 1957, str. 135. 


2 Ramieđa azijskih filozofiia I 
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Razmeda azijskih filozofija 


Sutrašnji učenjaci vjerojatno će doći do zaključka da je »zlatno doba« 
čovječanstva bilo u 2. i 3. tdsućljeću pr. n. e., a da su posbje toga barba- 
ri preuzeli vlast i da su svojim strojevima i mehanićkim izumima pro- 
izveli potpunu zbrku kojom su konačno izazvali rušenje svoje civiliza- 
cije na vlastite glave... Sumerci nisu filozofiju smatrali beskorisnom, 
a u svojim su dokumentima zabilježili sve teorije koje su tada posto- 
jale... Bit će potrebno barem još 50 godina rada da se napiše potpuno 
obuhvatno poglavlje o antičkoj filozofiji. 

Prastaro učenje o prirodi stvari u svijetu nazivalo se u Indiji loka- 
yatam. Historijsko značenje tog izraza jeste »nauka o prirodi«. U kasni- 
joj skolastičkoj hijerarhiji filozofskih sistema ili »gledišta« (daršanam) 
lokayatam zauzima najniži stupanj koji se objašnjava kao materijali- 
stička teorija drevnog učitelja Brihaspati, te se redovito odbacuje kao 
karikirani hedonizam »žderonja« (ćdrvdkah). Istovrsno učenje o pri- 
rodi stvari, o njihovoj atomskoj strukturi, o psihofizičkom paralelizmu 
njihova djelovanja na »sposobnosti« ( indriyath) osjetnih organa, prene- 
seno je na područje rane helenske kulture pretežno iz Irana, posred- 
stvom čuvenih Ijekarskih škola. Nosioci tih nauka i vještina bili su iran- 
ski ili iranizirani Magijci. 22 U održavanju tih veza, kao i veza s udaljeni- 
jim indo-iranskim područjima. ističu se u helenskim svjedočanstvima, 
još od vremena prije Aleksandra Velikog, predstavnici knidske škole, 

osobito Ktesije i Eudoks. 

U Iranu je ova prastara i visoko razvijena znanstvena kultura Sred- 
njeg istoka bila osobito snažna vjerojatno već u predarijskom razdob- 
Iju. To se može zaključiti iz utjecaja na Avestu, vjerske himne iranskih 
Arijaca usporedne i istog porijekla s indijskim Vedama, od kojih se po- 
činju razlikovati upravo po tim utjecajima starije i razvijenije asirskc 
kulture. Isti će se utjecaj u Indiji osjetiti tek u razdoblju ranih upani- 
šadi, razdoblju arijske reakcije na protokulturu, koje približno odgova- 
ra Zarathuštrinoj reformi u Iranu, kako ćemo vidjeti u posebnim pog- 
lavljima o tim temama. Historijski proces diferencijacije avestičke od 
vedske kulture Kunhan Raja pokušava da razjasni pretpostavkom da 
»Rig-veda predstavlja prvobitnu arijsku kulturu, dok Avesta predstav- 
Ija tu istu kulturu pod utjecajima asirske kulture.« 23 

Znatan dio vedskih tekstova osniva se na spekulaciji o mističkom 
smislu harmonije brojeva u strukturi svemira i u odnosima mikrokoz- 

м Usp J Bidez — F. Cumont, Les Mages Hellenisćs, Paris 1938, i moje radove, 
Helenski i rimski izvori znanja o Indiji, u časopisu Ziva antika, XI. 1, Skopje 
1961* (u nastavku citiran pod HRI); Komparativnofilozojski motivi u » Cilimi - 
ma« Klementa Aleksandrijskog, Ziva antika, X, 1—2, Skopje 1960. (u nastav- 

ku Ćil.}. 

23 Op. cit., str. XXIX. 
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mosa prema makrokozmosu. Taj opsežni materijal zaslužuje pažljivu 
uspoređbu s fragmentarnom analogijom pitagorovske numerologije. Te- 
ma je češće puta zapažena, ali mi nije poznato da je dosad temeljito 
razrađivana. Kunhan Raja posvetio je rigvedskim himnama ove vrste 
posebnu pažnju i tako s te potpunijc strane sakupio i komentirao građu 
od osnovne važnosti za dalje studije. Izraz ’religija' nalazi možda svoj 
najpotpuniji prvobitni smisao u tom spletu poezije, muzike i matema- 
tičke znanosti, odakle jedan put vodi neposredno u kozmološku spe- 
kulaciju, a drugi u ritualističku simboliku. Analogan kozmološki smisao 
glazbe-i-obreda snažno je izražen i u kineskoj filozofiji, osobito u forma- 
lizmu (li) od kojeg polazi Kung Fu-ceova etika društvenog sklada. 

Kunhan Raja upozorava također da je bitno razlikovati simboliku 
brojeva u Rig-vedi od »nabrajanja« elemenata i klasifikacije kategorija 
u znanstvenim sistemima. (Po tom je obilježju sistema s&mkhyarh dobio 
ime.) Antička shvaćanja da je »Pitagora bio sljedbenik perzijskog Ma- 
gijca Zoroastra« 24 osnivaju se očito na povezivanju njegove kozmologi- 
je s arijskom vedsko-avestičkom tradicijom, dok bismo možda Demo- 
krita (o kome također postoji predaja da je bio u Indiji 25 ) mogli smatra- 
li najizrazitijim prenosiocem učenja o atomskom ustrojstvu svijeta i o 
elementima osjetnosti među istaknutim filozofima na čijc se istovrsne 
teorije kritički osvrće Aristotel. 24 

Srodnosti Heraklitove filozofije s indijskom privukle su u novije 
vrijeme pažnju indijskih filozofa 27 . S evropske strane, u vezi s ranim ved- 
skim i avestičkim analogijama, posebnu pažnju zaslužuje VVindelbando- 
va primjedba da je karakteristični tertium comparationis, učenje o pra- 
počelu vatre, »nc kao tvari koja nadživljuje sve svoje preobrazbe, nego 
kao samog preobražajnog poticaja«, moglo ući u Heraklitovo učenje »iz 
mitskih predodžbi starog Isloka, koje su tada zbog doticaja s Perzijan- 
cima postale Jonjanima osobito bliske« 28 . Već je Th. Gomperz upozorio 
da su »u to doba maloazijski Grci već pola stoljeća pod Perzijancima, 
a taj ih jaram ne pritišće prcviše« 29 . Na elemente inozemnosti u porijek- 
lu Heraklitove filozofije upozorio je u istom smislu Ch. Picard u iscrp- 
noj studiji Ephese et Claros (Paris 1922). Poznato je da su Efes i Klaros 

" CL Alexandrinus, Stromateis, I. 1, 70. Usp. Cil., str. 136. 
н Diog. Laert IX, 35. Usp. HRI, str. 78. 

“ Usp. analogiju Aristotela i Buddhe u stanovištu prema elementima osjetnosti 
u pogl. o buddhizmu. 

" Studija indijskog prof. R. D. Ranade o Heraklitu, napisana početkom 20. st„ 
bila je povod Sri Aurobindova eseja Heraclitus, napisanog 1916—1917, objavlje- 
nog u obliku knjige 1941. (Calcutta, Агуа Publishing House, 1947, II. izd.) 

“ Lehrbuch der Geschiche der Philosophie, 14. izd., Tiibingen 1948, str. 31. 

” Op. cit. I. knj., IV. izd. (1922.), str. 52. 
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bili glavni putovi neposrednih istočnih utjecaja preko Perzije. Te su ve- 
ze uspostavili Hetiti polovinom 2. tisućljeća pr. n. e. Vrijedno je na 
ovont mjestu navesti i jedan suvremeniji sažet prikaz kulturnohistorij- 
ske važnosti »hetitsko-mitanske veze između Indije d najstanijih heleni- 
ziranih područja Male Azije« 50 : 

Iskopine u El-Amarni u Egiptu začudile su nas otkrićem činjcnice da 
su pokmnom 2. tisućljeća pr. n. e. vladari s tipičnim indo-iranskim ime- 
nima ... vladali na području Sirije... Približno u isto vrijeme sjever- 
nom Mczopotamiijom, gdje su živjeli Mitanci, vladalo je pleme koje se 
nazivalo Maryanni. Njihov je jezik bio izrazit oblik arhajskog indo-iran- 
skog ... U državnim arhivima hetitskog carstva, pronađenim u Bogaz- 
kbyu u Turskoj, nađen je i primjerak mirovnog ugovora, približno iz 
godine 1400. pr. n. e., između Hetila i mitanskih vladara Maryanni, u 
kojem se zazivaju imena vedskih bogova Indre, Varune i Nasatya ... Ta- 
ko se nalaziinto pred problemom stvame istovremene pojave plemena 
koja govore indo-iranskim jczikom u Siriji, Mezopotamiji i Indiji... 
U svjetlu tih novih pronalazaka iranska tradicija o kolijcvci Arijaca 
(Airiyanam — vaejo), koja je u Avesti izričito određena u »prostranim 
ravnicama slivova Oxus i Jaxartes«, dobiva novu podršku. 1/. log su sc 
područja preci јоб nepodijeljenih Indoiranaca proširili na zapad u Si- 
riju, a na istok u Indiju u razdoblju dovoljno ranorn da sc razjasni us- 
postavljanjc izrazitih arijskih kultura na ta dva područja prije polovi- 
ce 2. Cisućljeća pr. n. e. 

U okviru ove prostranc slike postaje shvatijiviji i raniji zaključak 
Picardove teze da skepticizam prema svijetu helenskih bogova vuče ko- 
rijen od Heraklita, kome su kao Efežanu Homerovi i Heziodovi bogovi 
bili strani. 31 Ne gubi li time neposrednu podlogu i podozrcnje o mitskom 
i »predfilozofskom« porijeklu istočnih nauka o prirodi, prenosioci ko- 
jih su bili knidski ljekari čija svjedočanstva sežu u razdoblje odnosa s 
perzijskim carstvom prije Aleksandra Velikog? 

Već je Zeller primijetio da neautentično i tendenciozno prilagođa- 
vanje povijesnih činjenica političkom oportunizmu autorova vremena 
počinje u helcnskoj historiografiji s prvim velikim historičarom, Hero- 
dotorn (u 5. st. pr. n. e.). Njegovo isticanje gotovo isključivog egipatskog 
utjecaja na početke helenske kulture odraz je nadmoćnog stava što su 
ga Egipćani nametnuli Helenima u doba sukoba s perzijskim carstvom.’’ 

Nezavisno od toga, uskoro poslije Herodota Heleni su dobili prvi 
opširni prikaz indijske zemlje i kulture u tri knjige koje je napisao Kte- 

» B. K. Ghosh, The Origin of rhe Indo-Aryans, u The Cultural Herilage of IneUa, 
Vol. I, Caicutta, The Ramakrishna Mission Institute of Culture, 1958. str. 140. 

Sl Usp. HRI, str. 80. 

32 Zeller, op. cit. 1,1, str. 21—25 i d. 
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sije iz Kniđa, koji je proveo 17 godina kao ljekar na dvoru perzijskog 
kralja Artakserksa Mnernona, gdje je bio u neposrednom doticaju s nje- 
govim indijskim podanicima. 

Važnosti perzijskih utjecaja na Platonovu akademiju i na rani raz- 
voj Aristotelove misli posvetio je posebnu pažnju W. Jaeger, uvaženi ko- 
mentator Aristotela početkom 20. stoljeća. Jaeger nalazi »u fragmenti- 
ma Ariskjielovih izgubljenih dialoga, koji su uglavnom nastali u njego- 
vu ranijem razdoblju, izvanredan interes za specifičnosti istočnih religi- 
ja«”. Jaegor smatra da je Aristotel svoje rano djclo Peri philosophias 
napisao u Aziji, na dvoru Hcrmije u Asu, prije nego što je postao učitelj 
Aleksandrov i kao takav bio primoran da uvaži ncprijateljski stav pre- 
ma Perziji na Filipovu dvoru. Za prodor iranskih ideja iz Zarathuštrine 
nauke u Akademiju smatra se odlučnim utjecaj Eudoksa iz Knida, koji 
je uz Aristolela bio najgenijalniji učenik Platonov. Na osnovi svojih is- 
traživanja Jaeger zaključuje »da je Akademija bila obuzeta istim odu- 
ševljenjem za Zarathuštru kakvim je u novije vrijeme bio obuzet Scho- 
penhauer za indijske religije« 34 . 1 noviji istraživači u djelu Peri philosop- 
hias nalaze elemente koji odgovaraju »renesansi zoroastrovskog duha, 
čijim se nosiocem smatra Akadcmija« 35 . Sto se podrazumijeva u heleni- 
sličkoj kulturi pod »zoroastrovskim duhom«, možemo shvatiti iz Plini- 
jeva navoda da je »Hermip ntarljivo pisao o cijcloj (magijskoj) vještini 
i komentirao 200.000 Zoroastrovih redaka (Hist. nat. XXX, 2, 4). U Alek- 
sandrijskoj biblioteci bilo je pod Zoroastrovim imenom katalogizirano 
dva milijuna redaka. 

Među helenskim učenjacima koji su pratili Aleksandra Velikog u 
pohodu na Indiju isticala su se tri filozofa: Onesikrit, učenik kiničkog 
filozofa Diogena, o čijim su razgovorima s indijskim »golim mudracima« 
(hylobioi, đainski vivasanah, »bez odjeće«) saćuvani opširni izvještaji; 
Anaksarh, sljedbenik Demokritova učenja; i Pvrrho iz Elide, prvi origi- 
nalni mislilac koji je prenio u Grčku jedno autentično indijsko učenje, 
zasnovano na spoznajnom i ctičkom načelu »suzdržavanja od suda«, ili 
epohe, kojemu terminološki najbliže odgovara ćitta-vivćko, osnovno obi- 
Iježje buddhističke metode meditativnog zadubljenja ( đhanam ), a u ši- 
rem smislu još osnovniji princip đainske teorije spoznaje, anekanta-va- 
dah ili učenje o polivalentnosti istine. 36 

W. Jaeger, Griechen und Juden, 1938. (ćlanak citiran prema S. Radhakrishnanu, 

Eastern Religions and Western Thought, bilj. 96). Usp. Ćil., str. 126. 

" S. Petrement, Essai sur le dualisme chez Plalon. les gnostiques et les manichi- 

ens, Paris 1947., str. 25. Usp. CiL, str. 126. 

u Bidez-Cumont, op. cit., str. 22. Usp. HRI. str. 86. 

" Usp. HRI. str. 78—80. 



22 


Razmeđa azijskih filozofija 


Nedugo poslije Aleksandra Velikog uspostava neposrednih i trajnih 
dinastičkih veza među indijskim i helenskim državama otvara put no- 
vim obimnijim izvještajima i sve širem kulturnom interesu za tada već 
basnoslovnu indijsku mudrost. Kasniji helenski autori i Zarathuštru 
proglašavaju Indijcem i učenikom indijskih mudraca.' 7 

Godine 311. pr. n. e., kad je Seleuk Nikator zavladao azijskim dije- 
lom Aieksandrova carstva, poslao je na dvor Ćandragupte (gi'čki San- 
drokottos), koji je Aleksandrovom podrškom uspostavio u Indiji veliko 
carstvo dinastije Маигуа, poslanika Megasthena, čije je djelo Indika 38 
do danas ostalo najbolje sačuvana i najautentičnija zbirka fragmenata 
o Indiji iz helenističkog razdoblja. Megasthen tu opisuje mnoga učenja 
indijskih mudraca o prirodi svijeta i o religiji, uspoređujući ih s helen- 
skirna. Tako ističe da se učenje brahmanskih filozofa »u rnnogo čemu 
slaže s helenskim. I oni smatraju da je svijet prolazan, da je okrugao, 
i da ga Bog, koji ga je stvorio i njime upravlja, potpuno prožimlje.« — 
»Pratvari su različite, a voda je pratvar od koje je nastala zemlja.« — 
»Osim četiri osnovna elementa postoji i peti, od kojeg se sastoji nebo i 
zvijezde, a zemlja je u sredini svega.« — »I o sjemenu, o duši i mnogim 
drugim stvarima uče isto što i Heleni, ali, kao i Platon, uvijaju u bajke 
učenje o besmrtnosti duše, o sudu i podzeinnom svijetu i slično.« 


3. OD GILGAMEŠA DO NIETZSCHEOVA DIONIZA 


Da u vidokrugu prcdaksijalnih kultura Srednjeg Istoka odredimo 
povijesno mjesto biblijske, homcrske, pa i »Heraklitu strane« Hezio- 
dove mitologije, te da tako provjerimo i hegelovsko shvaćanje odnosa 
predfilozofskog mišljenja prema filozofskim stavovima čijim začetnici- 
ma (u nesagledivim univerzalnim razmjerima) historičari antičke filo- 
zofije još i u 20. stoljeću smatraju helcnske pridošlice aksijalnog doba 
na azijskim obalama Sredozemnog mora, potrebno je da u neusporedi- 
vo širim prostomim i vremenskim područjima predindoevropskih kul- 
tura drevnog Istoka, između Kine i Sumera, pokušamo odrediti neku. 
možda tek privremenu točku promatranja, uzdignutu i udaljenu od bi- 

37 Ammiamis Marcellinus, Х1Х11, 6, 32—33. Usp. HRI, str. 87. 

38 Usp. J. W. Mac Crindle, Ancient India as described by Megasthenes and Arrian, 
London 1877. (i kasnija izdanja u lndiji). Usp. i djela istog pisca, Ancient India 
as described by Ktesias the Knidian. Calcutta 1882. i The Invasion o India by 
Alexander the Great , as described by Qu. Curtius, Diodorus , Plutarch and Jus - 
tin, London 1893. 
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blijskih čudesa i »grčkog čuda« barem toliko da je bez kronološkog ap- 
surda i samovolje možemo s nekim pravom, u lokalno ograničenom smi- 
slu, nazvati predindoevropskom. Pokušat ću u nastavku da u kulturno- 
historijskom značaju sumerskog eposa Gilgameš (iz 3. tisućljeća pr. n. 
e.) nađem osnovu takve prve orijentacije prema izvorima kako predfilo- 
zofske tako i filozofske kulture koja se i danas u Evropi naziva »našom«. 
Radna hipoteza, koju ne mogu usvojiti, a koja polazi od razlučivanja 
primitivnog »predfilozofskog« od primitivnog »filozofskog« mišljenja, 
možda bi u ovakvu pregledu vidokruga mogla implicitno provjeriti i 
svoju vlastitu historijsko-psihološku održivost. Govoreći o primitivnom 
filozofskom mišljenju, imam na umu slijedeću Hegelovu postavku ko- 
ju smatram umjesnom (apstrahirajući od implikacija u širem kontek- 
stu Hegelove Logike.) 19 

Kao što logičku ideju uviđamo u procesu razvoja od apstraktnog ka 
konkretnome, tako su i u povijesti filozofije najraniji sistemi najap- 
straktniji i zato najoskudniji u sadržaju... Takva je, najapstraktnija 
i najjalovija, prvobitna definicija Eleaćana, koji bitak izražavaju kao 
predikat aspoluta ... ili apstraktna nezavisnost u stoicizmu ... neza- 
visnost lišena kvaliteta duha ... 

Za pogrešku iste vrste Hegel prekorava i Spinozu, koji je »na ap- 
straktan način izrazio neposredno jedinstvo mišljenja i egzistencije... 
i tako u misli obnovio život supstancije Istoka«. Time je u hegelovskom 
»duhu« izazvao »užas pred tim apstraktnim jedinstvom«. 40 

Proširenje povijesne dokumentacije danas nas ponovno postavlja 
pred pitanje: gdje da tražimo porijeklo te i takve primitivne filozofske 
rnisli? Pretpostavku o njenu spontanom nastanku i apriornom iskonu 
u stvaralaštvu genijalnog »djetinjstva grčkog duha« u najboljem slučaju 
možemo smatrati modernom obnovom arhetipskog mita o pastirskim 
igrama mladog indijskog boga Krišne s pasliricama u svetom gaju Brin- 
davana. — Je li ta misao u svojoj historijskoj zbiljnosti, na kojoj insi- 
stira Hegel, postmitološka ili predmitološka? Je li imao pravo Megas- 
then kad je, razmišljajući iz indijske perspektive o Platonu, tek na toj 
točki razvoja idejnosti upozorio na zapletanje čistog i neposrednog po- 
imanja stvari »kakve jesu« (Buddhin princip yatha bhUtam) u okultne 
labirinte mitosa? 

Jaspers je u svojoj teoriji o aksijalnim kulturama pokušao mitos 
o »helenskom čudu« implicitno racionalizirati ovako 41 : 

” Logika iz Enciklopedije filozofskili znanosti, VII, A, 86. 

* Pri kraju Fenomenologije duha. ("Moj je citat prema engleskom prijevodu J. B. 

Baillie, London 1949, I izd., str. 802.) 

" Der philosophische Glaube, str. 89. 
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Iz bliskosti vlastite tradicije u obitelji, zavičaju i narodu, ukorijenjene 
u vlastitoj prošlosti, vrši se proširenje, a istovremeno i produbljenje, 
preko obuhvatnosti zapadnih svjetova sve do granica ljudskog roda. 
Krajem razdoblja od godine 800. do 200. pr. n. e. to dosezanje postaie 
svjesno da je zahvatilo sidrište svega. 

U povijesnim okvirima dvaju tisućljeća. koja su prethodila tako su- 

ženom aksijalnom razdoblju izranjanja univerzalne svijesti na medite- 

ranskom području Srcdnjeg isloka, ćini se da se i (hegelovski) primitiv- 

na filozofska misao u svojoj čistoj apstrakciji javlja ispred jednog od 

mnogih i čestih zapadanja u dekadenciju i međustavnih zapietanja u 

labirinte mitosa, u koje su se, osobito na području Male Azije tokom 2. 

tisućljeća pr. n. e„ urušavale prastare kulture sa sumerskog juga. elarn- 

skog sjevera i milansko-hurijanskog istoka. Sumerski epos o Gilgamešu 

(čiji je hurijanski prijevod pronađen u Bogaz-koyu) djeluje kao putokaz 

prema ranijim dometima čiste »primitivne« misli sačuvane u racional- 

nijem arhajskom obliku kulta heroja koji je prethodio pretvaranju tih 

heroja u mitološke bogove. Tako djeluje usporedba Gilgameša s Bib- 

lijom, pa i sa posrednim slojem religije iranskih Magijaca (u konačnom 

mazdaističkom obliku), koja je kaosu židovske mitologije poslije ba- 

bilonskog sužanjstva nametnula osnovna obilježja racionalne strukture 

iranskog pogleda na svijet (kako ćemo vidjeti u poglavlju o mazdaizmu). 

U poglavlju o ranim upanišadima vidjet ćemo kako tada u Indiji 

iz predvedske podloge prodiru prirodoznanslvena shvaćanja svijeta (lo- 

кауашт) kojirna se kšatrijski vladari služc u idejnoj borbi protiv kas- 

tinske hegemonijc brahmanskog svećenstva. Tu postaje vidljiv sraz dvi- 

ju heterogenih kultura, starije znanstvene i mlađe mitološke (vcdske) 

koja, budući primitivnija, biva potisnuta. U spomenutom iranskom slo- 

ju preobražava se, međutim, sama ta racionalna podloga tehničkih zna- 

nosti (osobito malematskih i medicinskih) u socijalno-etički mitos Za- 

rathuštrine reforme i dalje u magijsku »religiju mudrosti« ( mazda-yas - 

na). . 

Epos o Gilgamešu otvara nam pogled u još stariji i u svojoj oskud- 

nosti racionalniji sloj i izvor mitologiziranja. — Po sredini između ved- 

skog sraza s heterogenim predvedskim elementima u procesu mitologi- 

zacije, s jedne strane, a iransko-babilonske dekadencije u mitologiju 

maloazijskih Magijaca, s druge, na razmeđu idejnih, a i proslornih to- 

kova istočnih kultura susrećemo đainizam. indijsku religiju, koja se kao 

arhajski zaostatak iz predvedskih vremena smatra najstarijom preživ- 

jelom religijom na svijetu. Đainizam danas provjerava svoje porijeklo 

u usporedbama sa sumerskim i egipatskim kultovima, gdje nalazi tra- 

gove zajedničke religijske simbolike kulta heroja. Na osnovi arheološ- 
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ke građe, za čijim životnim smislom i u ovoj knjizi traga pokušaj idej- 
ne integracije fragmenata arheoloških činjenica, i đainizam smatra da 
je upravo zbog svoje arhajske racionalnosti, objalovljene u toku tisuć- 
Ijeća čak i u pogledu kulta heroja po kojem je dobio ime (đinah = po- 
bjednik), potekao idejno, a i geografski, u smjeru suprotnom onoj ep- 
skoj koncepciji Gilgamešova heroizma čiji razvojni tok možemo slijediti 
u spomenutoj dekadenciji maloazijskih rcligija, u okultizmu mitoloških 
misterija po kojima magijski kultovi što se šire iz Perzije postaju »opas- 
nost za helensko-rimsku civilizaciju«. 43 N'a tom razmeđu kult indo-iran- 
skog boga Mitre postaje konačno najsnažnija protuteža ranom kršćan- 
stvu u rimskom carstvu. U suprotnom smjeru đainski se kult plemstva 
sublimirao u idealima moralnih uzora tirlhankara (»vodiča vještih pre- 
lazima preko rijeka«). Zahvaljujući toj sublimaciji u ekstremni asket- 
ski ideal (»Tko je shvatio ovo učenje nc želi da živi«), ovaj se religijski 
kult heroja saćuvao od natruha mitologija koje su iskonski vezivale pro- 
toinđijsku kulturu sa sunterskom i egipatskom. Središnja zamisao »pro- 
čišćenja« u ovoj je religiji izrazito i isključivo ćišćenje od blala djelat- 
nosti (karma) — pred kojim se zgraža i Lao-ce u Kini — blata koje »ob- 
Ijepljuje« (limpyati) čisti, asketski škrt i oskudan, do kostura pročišćen 
»jasni uvid« u prirodu stvari, u okosnicu atomske strukture svijeta. Iz 
te arhajske analitičke znanosti o prirodi izdiže se u đainizmu samo je- 
dan sintetski princip višeg moralno-religijskog reda: »Ne činiti nasilje 
(ahimsa) vrhovni je zakon.« Herojski smisao tog načela našao je svoje 
posljednje utjelovljenje u Mahatmi Gandhiju. U poglavlju o đainizmu 
upoznat ćemo se pobliže s racionalnom strukturom analitičkog atomiz- 
гпа i njegovim analogijama na izvorima svih ostalih protokultura Azije, 
od Kine do obala Sredozemnog mora. 

Na izvoru tisućljetnih protoaksijalnih kultura drevnog Istoka, na 
jednoj od vremenski najudaljenijih točaka do kojih nam se danas otva- 
ra pogled, nalazimo u eposu o Gilgamešu oličenje dvaju opisanih sup- 
rotnih smjerova povijesno nužnog dijalektičkog razvoja »primitivne« 
misli (ako je tako još smijemo nazvati) u likovima dvaju nerazdruživih 
heroja, Gilgcimeša i njegova pobratima Enkidua. 

Herojski put Gilgiimeša polazi od apolinijskih obilježja natčovjeka. 
Kasniji opis tog lika dosegao je savršenstvo u vanepskoj statici racio- 
nalno-analitičke strukture mozaika univerzalnog vladaia, čije veličan- 
stvo »pokrećc točak zakona« koji se kao vidljiv putokaz kreće pred 
njim nebeskim svodom. Nepomična mu je ikona kanonizirana u zbirci 
Buddhinih dugih govora (Digha-nikayo), gdje su dva govora, 26. i 30, po- 

“ Bidez-Cumont, op. cit., str. 22. Usp. HRI, str. 86. 
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svećena opisu »lavovskog rika pokretača točka zakona« i opisu tjeles- 
nih i karakternih »obilježja natčovjeka« (maha-purisassa lakkhanam). 
Ti govori sadržavaju normativni opis pojedinosti estetskog \ etičkog ka- 
nona plemićkog ideala natčovjeka, čija se tako kanonizirana ikona uvi- 
jek ponovno vraća u perspektivnom ritmu kozmičke arhitektomke u hi- 
perboli nadsvođa »vječnog povratka« za kojom je formulom uzalud tra- 
gao Nietzsche kroz antička podzemlja dionizijskih kultova. Jer, Nietz- 
scheov ideal natčovjeka nije dosegao vrletni put Gilgamešovih asketskih 
sljedbenika, iako ga je nazirao sa pokojeg proplanka ovoga »asketskog 
pianeta«, u zavičaju »Perzijanca Zarathuštre« o čijoj »strahovitoj povi- 
jesnoj jedinstvenosti« Nietzsche žaU da ga nikad niko »nije pitao kako 
bi trebalo pitati.. У 3 — Prvobitno, u Gilgkmešu kao i u vedskim i upa- 
nišadskim svjedočanstvima, to je bio put u posmrtni svijet, koji su u 
u indoevropskoj misterijskoj sublimaciji slijedili Naćiketa (u Katha-upa- 
nišadi) i Orfej. Traganje za natčovjekom u Gilgamešu završava se tra- 

gično, slično Nietzscheovu traganju. 

Enkidu, u kome su prvobitno izražena dionizijska obilježja natčo- 
vjeka, za nas je ponajprije zanimljiv kao arhetip Rousseauova pnrod- 
nog čovjeka. Tu je važno napomenuti da je i Rousseauov ideal tek rcp- 
lika istog pedagoškog ideala u islamskoj skolastičkoj filozofiji, kod Ibn 
Tufaila (Abubacer, 12. st.). Ibn Tufail bio je učitelj u Evropi najbolje 
poznatog islamskog filozofa, Spanjolca Ibn Rušda (Averroes), ekstrem- 
nog aristotelovca i zato najmanjc originalnog mislioca potkraj velikog 
razdoblja islamske skolastike, na koga se Toma Akvinski polemički os- 
vrće u većini svojih spisa. Ibn Tufailova teorija o »prirodnom čovjeku« 
polazi od pretpostavke o čovjeku koji je odrastao sam u pustinji 1 sam 
po sebi došao do shvaćanja reda u prirodi i do deističkog racionalnog 
pojma o bogu. Kasnije dolazi u doticaj s civiliziranim ljudima i uviđa 
da ono što je on spoznao racionalno, naporom vlastitog uma, civilizira- 
ni ljudi dobivaju u naslijeđu mitološke simboličke predaje. Drugim ri- 
ječirna, uvjerio se da racionalna čista misao prethodi nanosima i talo- 
zima mitskih slojeva, da je aletheia ispred, a ne iza mitologije, i da je 
mitologija proizvod degeneracije uma. Oštrica je Ibn Tufailova prosvje- 
titeljskog htijenja u dokazu da je religija njegova prirodnog čovjeka 
savršenija od »objavljenih« vjerskih učenja kultiviranog čovjeka. Zato 
se junak njegova didaktičkog spisa na kraju vraća u pustinju u pratnji 
jedinog sljedbenika koga je uspio predobiti. Na toj točki ne može da 


« Ecce Homo, »Zašto sam sudbina?«. 3; i Genealogija -пот/а ПГ. П. - ^р mo- 
ju studiju The Philosophy of Disgust: Buddho and Nietzsche (by Bhikkhu SIS- 

najivako) u Schopenhauer Jahrbuch 1971. 
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паш umakne ni analogija sa sve to pesimističnijim povratcima Nietz- 
scheova Zarathuštre u doline odrođenog svijeta. 

I na kraju nam se nameče potreba da cijeli taj niz analogija s raz- 
ličitih povijesnih područja pokušamo povezati u sažetom osvrtu na pr- 
vobitne događaje opisane u eposu o Gilgamešu, pa da tako preliminarno 
razlučimo i izražajnu mogućnost filozofske misli u ranim epskim knji- 
ževnostima, na razmeđu mitologije i filozofije. Najčuveniji, iako ni iz- 
daleka isključivi izraz izdvajanja specifične filozofske misli iz epskog 
sloja naći ćemo kasnije u postvedskom razdoblju indijske književnosti 
u Bhagavad-glti. 

Sadržaj filozofskih poglavlja i odlomaka uraštenih u radnju ranih 
eposa kultura koje ih posjeduju, ukazuju redovito na to da epos ne tre- 
ba shvaćati ni kao izraz mitološkog, a ni predfilozofskog sloja mišljenja. 
Tako bi već iz uvodnih redaka eposa o Gilgamešu (iz 3. tisućljeća pr. n. 
e.) u slijedećem poglavlju čitalac trebao da shvati da dosadašnju kriliku 
hegelovske i klasicističke pretpostavke o mitološkom mišljenju kao 
predfilozofskom sloju razvoja apriornih sposobnosti uma ne trcba shva- 
titi kao argumentaciju za antitezu da »čisto« filozofsko mišljenje pret- 
hodi simboličkom izrazu mitologije u isto tako nužnom i apsolutnom 
smislu, nego jedino kao argumentaciju o neodrživosti takva kronološ- 
kog slojevanja u konkretnom razvoju filozofske misli. U slijcdećem pri- 
kazu eposa o Gilgamešu pokušat ću ukazati na to kako bi svako dalje 
traženje izvora »prcdfilozofske misli« u univerzalnoj povijesti kulture 
bilo ne samo proizvoljna nego i apsurdna spekulacija, koja bi istraživa- 
nja filozofije kulture danas nužno odvela s područja arheologije na 
kulturi heterogeno područje paleontologije. Dubina slojeva kultura raz- 
vijenih iznad primitivnih mitoloških, epskih, pa prema tome i prvih fi- 
lozofskih iskona misli doseže danas doglede iza kojih bi bila optička ilu- 
zija tragati za primitivnim historijskim začecima. Tamo gdje nailazimo 
na relativno primitivna stanja na razmeđima prastarih kultura umjes- 
nije je tražiti razjašnjenje dekadencije u lokalnim katastrofama potopa, 
zgarišta i urušavanja pred barbarskim nasrtajima pod okolnostima ko- 
je indijski mudrac Aurobindo (s kojim se osjećao srodan paleontolog 
T. de Chardin 14 ) ili američki arheolog Chiera mogu da nam razjasne sa 
manje predrasuda nego evropocentristi 19. stoljeća. 


ftfl 


V. Emst Benz, Teilhard de Chardin und Sri Aurobindo, u knjizi Perspektiven 
Teilhard de Chardins, Munchen, C. H. Beck, 1966. 
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4 FILOZOFIJA EPOSA — ODVAJANJE PREDMIIOLOSKE MISLI OĐ 
MITOSA 

— Popni se na bedeme Uruka, obiđi ih, kažem ti! Pregledaj tcmelje i 
provjeri zidine! Zar to nije pečena cigla dobre vrste? Sedam mudraca 
položiio je taj temelj. 

Biblija počinje s mitosom o stvaranju svijeta i čovjeka ш iz čega. 
Epopeja sumerske povijesti polazi od provjeravanja temelja i zidina 
prastarog grada Uruka poslije jednog od »općih potopa«. Vladar pono- 
san ćvrstoćom dobro saćuvanih temelja iz pradavne prošlosti fizičke i 
duhovne kulture svoje zemlje bio je tada Gilgameš, »kralj koji je pozna- 
vao zemlje cijeloga svijeta. Bio je mudrac, prozreo je misterije i doznao 
tajne. Donio nam je povijest o vremenima prije potopa. Dugo je puto- 
vao, bio je umoran i iscrpljen naporont kad se vratio i uklesao u kamen 

cijelu ovu priču.« 

Engleski historičar filozofije svarog vijeka. J. Burnet 45 , č.je b. djelo 
vjerojatno i danas bilo udžbenikom cngleskim univerzitetima, kad stu- 
dij Aristotela i njegovih prethodnika, a i kasnijih klasika, u eri logić- 
kog poz.itivizma ne bi spadao isključivo u odsjek za klasičnu lilologiju, 
a nipošto u filozofiju 44 , — J. Burnet je u 20 stoljeću proglasio Thalesa, 
jednog od helenskih »sedam mudraca«, za pr\'o Ijudsko biće koje se s 
pravom može nazvati predstavnikom znanosli«, pa prema tome »riišla 
što je bilo prije njega ne možemo uračunati u filozofiju«, koja je bila 
i ostala ancilla scientiae. Prema bolje upućenim historijskim podacima 
i izvorima (počevši od Herodota), Thales je bio inženjer u službi malo- 
azijskih vladara, pa je sa svoga dugog boravka na Istoku donio neke 
vrlo tipične podatke azijskih znanja i vještina, iako se samom Thalesu 
jedva sačuvao trag u povijesnim fragmentima iz 6. st. pr. n. e. Prema 
Herodotu, Thales je proračunao pomrčinu Sunca godine 585. Time se 
smatra da je uspostavljen prvi čvrsti datum u helenskoj iilozofiji. Po 
tom bi datumu bio približno suvremenik Buddhe (623—543 pr. n. e.), 
s kojim u Indiji počinje provjerena kronologija, a (prema radnoj hipo- 
tezi M. Mullera) barem nekoliko stoljeća mlađi od dobro poznatih upa- 
nišadskih mudraca koji su opširno raspravljali o istim kozmogonijskim 
temama kao i helenski »prvi filozofi« u Maloj Aziji, samo što se nisu 
nazivali »prvima« nego »zadnjima« (veda -antah, na kraju Veda) koji su 

« Greek Philosophy: Thales to Plato. London 1914. 

16 Tako me poučio u Santiniketanu, univerzitetu koji je osnovao Rabindranath 
Taeore za njegovanje indijske kulture, jedan indijski student Л. J Ауега, коц 
je po svom povratku iz Engleske na osnovi cngleskog nastavnog plana negtrao 
postojanje indijske filozofije uopće s obzirom na zastarjele datume njena pret- 
pozitivističkog porijekla. 
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dodali svoja razjašnjenja osnovnih učenja sadržanih u mnogo starijim 
vedskim himnama. Na te teme zajedničke Indijcima i Helenima, koje 
i nisu prvobitno ni isključivo blago ni jednih ni drugih, nego su pred- 
vedska baština univerzalne azijske kulture, možemo i bez kakve sumnje 
svesti tematiku četiriju fragmenata koje Diels pripisuje Thalesu, uko- 
Iiko su suvisli, a i ostala posredna svjedočanstva, prema kojima je Tha- 
les tvrdio, suglasno svim kozmogonijama svijeta na najranijem stup- 
nju, da je prapočelo svijeta voda, a i izjavu da je »svijet pun bogova«, 
još tipičniju za indo-iranski hilozoizam i panpsihizam, kako ćemo vid- 
jeti u slijedećim poglavljima. Iz dubljeg je uviđaja u istu povijesnu pro- 
blematiku upozorio W. Jaeger da »početak znanstvene filozofije ne ko- 
incidira ni s početkom racionalizma ni sa završetkom mitskog mišlje- 
n ja ... Doista nije lako reći po čemu se nauka homerskog pjcsnika da 
je Ocean iskon svih stvari razlikuje od Thalesove« (Paideia /, str. 207). 

Prema prastarom mitosu koji nalazimo i u rig-vedskim himnama o 
praliku čovjeka, i Gilgameš je po porijeklu bio dvije trećine bog, a jed- 
nu trećinu čovjek. Rig-vedski božanski prauzor čovjeka, purušah, opi- 
san je kao biće tri četvrtine nadzemaljsko, a tek jednom četvrtinom z.e- 
maljsko. 47 Svijctom »preminulih praotaca« vlada Yamah, čovjek koji je 
našao put do besmrtnih bogova i tamo postao suvladar indo-iranskog 
boga Varune. Prema Rig-vedi dva su dijela svijeta u okrilju Sunca, a 
preostala trećina jest područje Yame. Iranski je kult toga vladara srod- 
niji sumerskom, kako je opisan u eposu o Gilgamešu, nego indijskom. 
Iranski Yima, sin Vlvanhvanta (indijski Yamah, sin Vivasvata), bio je 
u svom zemaljskom životu prvi vladar koji je uspostavio dobre obićaje 
civiliziranog života. 4 * Slijedeći tc tragove o poćecima kozmopolitskih kul- 
tura u Aziji, možemo Gilgameša smatrati približno suvremenikom prvo- 
ga kineskog vladara Fu Hsi, kome se pripisuje autorstvo knjige Yi-čing, 
godine 2852. pr. n. e. I on je bio oličenje božanskog pralika kulturnog 
čovjeka, P'an Ku, kineske verzije rig-vedskog Puruše. 

GilgameŠ je putovao svijetom, ali nigdje nije naišao ni na koga tko bi 
mogao odoljeti njegovu oružju. I tako se vratio u Uruk. 

Zbog toga je u doba Gilgamešove mladosti život građana u Uruku 
bio nelagodan. »Snažan kao divlji bik«, Gilgameš im nije davao spokoja 
ni po danu ni po noći. 

4 ’ Rig-veda, X, 90. V. moj prijevod u knjizi Filosofija istočnih narnda l, str. 231— 
—233. 

" Njegovo prvobitno ime Yama-kšatriya u kasnijoj iranskoj tradiciji preobraženo 
je u Jamšid. Kao prvog vladara koji je civilizirao ljudsku zajednicu opisuje ga 
islamski pjesnik Firdusi u djelu Sah Nameh. Usp. C. Kunhan Raja, o. c., str. 
115—117. 
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Kad su vojnici Aleksandra Velikog došli u Indiju, najprije im je 
upalo u oči da kultovi dvaju glavnih božanstava u to doba, Šive i Viš- 
nua, (kultovi predvedskog porijekla, koji su i danas lskljuciva narodna 
vjera Indijaca) odgovaraju helenskim kultovima Herkula i Dioniza. 
Izraženo jezikom Nietzscheove analogije, moglo bi se reći da u mladom 
Gilgamešu «apolinijska« obilježja natčovjeka nisu još bila razdvojena 

od »dionizijskih«. 

Tko je na svijetu mogao biti ravan tom svježem izdanku i obnovi- 
telju prastare herojske loze vladara Uruka? — To je mogao biti jedino 
potpuno »prirodan čovjek«, neokaljan civilizacijom, protu-pralik čijom 
su se obnoviteljskom moći zanosili Ibn Tufail i Rousseau. Takav je bio 

Enkidu. 

Enkidu je pasao travu sa smama u planinama i zabavljao se s divljim 
životinjama na pojilu. Tu ga je jednog dana ugledao lovac. Skamenio 
se od straha i zanijemio. Kad se pribrao, vratio se kući i rekao ocu. 
»Oče, jedan čovjek koji ne sliči drugima dolazi s planine na pojilo. Sna- 
žniji je i od kog na svijetu, izgleda kao nebeski besmrtnik. Ja ga se 
bojim i ne usuđujem mu se približiti. On zasiplje jame gdje ja postav- 
Ijam stupice i trga moje zamke za divljač. Pomaže živolinjama da mi 

umaknu. 

Otac pošalje lovca u Uruk s viješću da je našao takmaca ravnog 
Gilgamešu, i uputi ga da dovede sa sobom bludnicu »da njena ženska 
moć nadvlada tog čovjeka. Kad dođe na pojilo neka je obljubi. Životi- 

nje će se tada odvratiti od njega.« 

Kao i u kasnijem učenju iranskih Magijaca, demonska sila u stva- 
ranju i održavanju svijeta jest bludnica. No dok je ona u mazdaističkoj 
»vjeri u mudrost« (mazda-yasna) u borbi dobra i zla najmoćnija snaga 
rušilačkog principa Ahrimana, u sumerskom eposu bludnica je još pred- 
mitološko zemaljsko biće, hramska hetera bez zlih namjera, na uglednu 
položaju u dvorskoj hijerarhiji. Kad je pripitomila Enkidua, bluđnica 
ga pouči o moralu natčovjeka, koji ne može da živi sam u planinskoj 
vrleli (kao ni Nietzscheov Zarathuštra, pjevač »pijane pjesme«), nego 
traga za sebi ravnim takmacem i drugom. 

— O Enkidu! Tebi koji voliš život ja ću pokazati Gilg&meša. On je sre- 
tan čovjek. Zadivit će te sjaj njegove muževnosti. Njegovo je tijelo sa- 
vršeno snažno i zrelo. Ne počiva nikad, ni po danu ni po noći. Da. on 
je snažniji od tebe, nemoj se hvaliti! Bogovi su ga obdarili đubokun ra- 
zumijevanjem. Kažem ti, prije nego što iziđeš iz prašume, Gilgameš će 

doznati u snu da ti dolaziš ... _ v 

— Enkidu, jedi kruh, to je snaga života; pij vino, to je običaj ove ze- 

mlje!... Tako je Enkidu postao čovjek. 
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A Gilgameš, kad mu je majka razjasnila pretkazanje u snu, uskli- 

kne: 


— Sudbina me obdarila. To će biti moj drug. — Kad je Enkidu 
stigao u Uruk, 

Gilgameš je bio u skupštini, koja po pravdi pripada narodu. Skupština 
je sazvana proglasom bubnjara da izabere suprugu za vladara. No Gil- 
gameš prkosno odbije tu odluku. Njegovo je ponašanje u Uruku neo- 
bično. On još uvijck zahtijeva da obljubi svaku nevjestu prije njena 
muža, jer su mu bogovi to pravo dodijelili po rođenju. A sada bubnjevi 
tutnje za izbor kraljice, dok potlačeni građani stenju... Kad je Enki- 
du to čuo, problijedi. — »Ja ću otići tamo gdje Gilgameš vlada naro- 
dom, izazvat ću ga smiono i uzviknuti u Uruku: »Došao sam da izmije- 
nim stari poredak, jer ja sam ovdje najsnažniji!« ... Poslije teškog dvo- 
boja Enkidu ri Gilgameš se zagrle. To je bio zavjet njihova prijateljstva. 

Dva pobratima ravna po snazi ne mogu ostati skučeni prastarim 
bedemima Uruka, nego polaze u svijet za junačkim podvizima. Smjer 
puta Gilgžimeš ponovno nalazi u snu koji Enkidu objašnjava ovako: 

— Otac bogova odredio te da vladaš, to ti je usud. Vječni život nije 
ti dosuđen. Nemoj se zbog toga žalostiti ni biti potišten. Božanski otac 
dao ti je vlast da vežeš i razrješuješ, da budeš i tama i svjetlost čovje- 
čanstvu. Dao ti je prevlast nad Ijudima bez premca, pobjcdu u boju iz 
kojeg nitko ne može da umakne ... Ipak, ne zloupotrebljavaj vlast, bu- 
di pravedan prema đvorjanicima ... — A Gilgameš, obrativši misli pre- 
ma svijetu živih bića, stade razmišljati o stanju u Zcmlji Cedrova (Li- 
banu)... i uputi se s Enkiduom tamo da uspostavi pravdu i čovje- 
čnost. 

Kad su prešli sedam planina, Giglameš opasa svoj štit, čije je ime 
bilo Glas Heroja, a Enkidu se pokoleba pred strašnim bojem. Gilgžimeš 
ga ohrabri kao Krsnah Arđunu u Bhagavad-giti: 

Prihvati sjekiru i navali! Tko napusti nedovršenu borbu, ne postiže mir 
... Kad dvojica zajedno krenu u boj, svaki će štititii i sebe i druga, a 
ako padnu, ostavit će trajnu uspomenu.” 

” Usp. Krišninc riječi Arđuni u 2. pjevanju Bhagavad-gite: 

Suzbi sitnu slabost srca, ustaj, skrši dušmanina! 


Ako se ne odazoveš u pravednom okršaju, 
odričuć se obaveze i ponosa, sagriješit ćeš. 
Zapamtit će pokoljenja neizbrisivu sramotu. 


Padneš li, ideš u nebo, pobijediš li uživat ćeš 
još na zemlji, Kuntin sine! Zato se na borbu diži! 
V. Fil. ist . naroda /, str. 286—288. 
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Nakon pobjede Ištar, božica požude, požcli Gilgameša. No on je 
odbi s prezirom: 


— Tedan ie tvoi ljubavnik bio pastir. Svakog ti je dana pekao kolače 
i ubijao mladunčad svog stada za tebe. A ti si ga jedmm udarcem pre- 

tvorila u vuka... 


Ta uvreda izazva spor među bogovima. Ištar je trazila smrt Gdga- 
meša. Konačna je presuda bila da mjesto Gilgameša treba da umre En- 
kidu. U snoviđenju Enkidu dozna svoju osudu na smrt 1 pnopu san 
Gilgamešu. A Gilgameš uzbuđen do suza reče: 


— Divan ie bio taj san, ali je užas u njemu ogroman. Bez obzira na 
užas, san treba cijeniti, jer san je razotkrio nesrecu koja konačno stize 

i do zdrava čovjeka; кгај života je patnja. 


U pjesmi naricaljki Gilgameš zaziva svoga mrtvog druga: 

Sva četveronožna bića s kojima si nekoć pasao 
sad plaču za tobom. 

џ • • • 

Za tobom plaće i rijeka 

čijom smo obalom hodili, 

elamska Ula i dragi Eufrat, 

gdje smo nckad punili mješine vodom. 

.. 

Kakav je san koji te sada nosi? 

Gubiš se u tami i ne možeš mc čutt. 


Gilgameš, neutješiv, polazi u potragu za vječnim životom. Tu poct- 
nic prvi orfejski mitos, koji je najveličanstvcniji izraz u svjetskoj knjt- 
ževnosti našao kasnije u Indiji. u Katha-upanišadi, čtjt je mladenack. 

heroj bio Naćiketa. 

U rig-vedskim himnama Yamah, vladar u carstvu mrtvih, zauzima 
višeznačan položaj. Dok je Varunah, bog toga svijeta, Yamah se sporm- 
nje samo kao »vladar« na istom području, a uvažcn je i kao autor nekih 
vedskih himni koje je spjevao na ovom svijetu, prije nego je pronašao 
put u besmrtni život 50 . To prijelazno stanje između boga t čovjeka kojt 
se, u naporu epskog junaka redovno tragičnim naporom nastoji oslo- 
boditi smrtnosti, u sumerskoj je religiji postigao Utnapištim, »koga su 
bogovi uzeli poslije potopa i nastanili u zemlji Dilmun, u Sunčevoj ba- 
šći. Njega su jedinog od svih ljudi bogovi obdarili besmrtnim životom.« 


50 Usp. C. Kunhan Raja, op. cit., pogl. o Yami, str. 97. i d. 
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Oplakujud prijatelja Enkidua, Gilgameš je ogorćeno vapio: »Kako da 
se smirim i počinem? Oćaj mi ispunja srce. Ono što je moj brat sada, 
bit ću i ja kad umrem. Iz straha od smrti poći ću, kako bilo da bilo, 
da potražim Utnapištima koga nazivaju Udaljenim, jer je primljen u 
zbor bogova.« 

Kad mu je Covjek-Skorpion, čuvar ulaza u »planinu Mašu i visokc 
gorske lance« dopustio prolaz, Gilgameš je postepeno zalazio u sve gu- 
šću tamu. Kad je »tama postala tako gusta da nije mogao vidjeti ništa 
ni pred sobom ni za sobom, Gilgameš krikne obuzet užasom.« Л zatim 
se ponovno približi svjetlosti praskozorja. Tako je stigao u božanski 
vrt. 

Dok je Gilgameš prolazio vrtom uz morsku obalu, opazi ga bog šamaš 
i primijeti da je obučen u krzno životinja i da se hrani njihovim me- 
som ... pa mu reče: »Nikad nećeš naći život za kakvim tragaš!« — ... 
Blizu morske obale živjela je žena vinarica i pravila vino u zlatnim po- 
sudama koje su joj dali bogovi. Bila je prekrivena koprcnom. Zvala se 
Siduri... Kad je ugledala Gilg&meša, pokuša mu spriječiti ulaz u ku- 
ću. A kad joj reče tko je, mlada žena Siduri odgovori: »Ako si ti taj 
Gilgkmeš koji je uhvatio i ubio Nebeskog Bika, koji je bio čuvar Ce- 
drove Šume... i poubijao lavove u planinskim klancima, zašto su ti 
obrazi upali od gladi, a lice naboremo? Zašto ti očaj obuzima srce...? 
Zašto ti je lice opaljeno žegom i studeni, i zašto dolaziš ovamo lutaju- 
ći po pašnjacima u potrazi za vjetrom«? 

Kad joj je razjasnio da se »zbog svog pobratima straši smrti i luta 
kroz pustoš ne nalazeći spokoja«, reče: 

— Л sada, mlada vinarice, kad sam ugledao tvoje lice, sačuvaj me da 
ne ugledam lice Smrti kojega se toliko strašim.« — Ona uzvrati: »Kuda 
srljaš, Gilgamešu? Nećeš nikad pronaći taj život koji tražiš. Kad su bo- 
govi stvorih čovjeka, dosudili su mu smrt, a život su zadržali za sebe. 
A ti, Gilgamešu, radije napuni svoj trbuh dobrom hranom; po danu 
i po noći, po noći i po danu igraj i budi radostan, živi u slavlju i užit- 
ku...! Zavoli malu djecu koja će te hvalati za ruku, usrcći ženu svojim 
zagrljajem, jer to je usud čovjekov.« 

Odgovor upadno sličan Yaminu pokušaju da odvrati Naćiketu od 
istovrsnog traganja za istinom o kobi života. — Ali Gilgameš odgovori 
sumerskoj Kirki: 

— Kako da ušutim, kako da se stišam, kad je Enkidu koga toliko vo- 
lim sad prašina, a i ja ću umrijeti i biti pokopan u zemlju za svagda? 
... Pokaži mi sada, mlada ženo, put koji vodi k Utnapištimu, sinu 
Ubara Tutua.« — »Gilgamešu, kako ćeš prijeći Ocean? Kad stigneš do 
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riieke smrti. što ćeš onda? Nego. u dnu šurne možeš potražiti Uršana- 
bija, Utnapištimova splavara. On je čuvar svetog kamenja... 
će te on prevesti preko vode ...« 

Тако Gilgkmeš nalazi klesara idola phallosa, prareligije koja je i u 
Indiji početkom naše ere nakon tisućljetne borbe preplav.la i nadvla- 
dala vedsku religiju arijskih osvajača. To je religija Protomd.jskog bo- 
ga Sive. Zato je karakterističan neprijateljski nastup Gilgameša u tom 

susretu. 

Gilgameša obuze srdžba. Uze sjekiru, izvuče mač, pa kao strijela 
odjuri na morsku obalu. U svom bijesu razmrska kamene rdole, a za 

tim otiđe u šumu i sjcdne. 

Splavar Uršanabi sve je to vidio i upitao ga tko je i što je, a na 
kraju reče: 

— Gilgžimešu, tvoje su te vlastite ruke spriječile da prijeđeš Ocean. Tim 
što si razorio kamene idole, razorio si ravnotežu camca. 

Uršanabi ipak pomogne Gilgžmtešu da se preveze na drugu obalu. 
Konačno stigne do Utnapištima i oslovi ga ovako: 

— Oče Utnapištime, ti si primljcn u skupštinu bogova, a ja ž^elim da 
te upitam o životu i smrti: Kako da nađcm život za kojim t.agam. - 

Utnapištim odgovori: 

— Postoianost ne postoji... Kako su slični oni koji spavaju i oni koji 
su mrtvi! slični su^kao slika smrti. Kakva je razl.ka između gospodara 
i sluge kad obadva izvrše što im je suđeno? 

Konačno Utnapištim reče Gilgamešu: »Odat ču ti jednu tajnu bo- 
gova.« Zatim mu najprije ispriča cijelu priču o opčem potopu iz kojeg 
se kao biblijski Noa jedini spasio na brodu кој. je sagrad.o po bozan- 
skoj uputi kad je »nemir čovječanstva postao nesnosan . bo š™™' 1 :а Д° 
da više nisu mogli da spavaju«. — Na rastanku Utnap.stim Gilgamesa 

uputi ovako: 

— Postoji biljka koja raste pod vodom, trnovita kao ruža. toanit ce 
ti ruke, ali ako uspiješ da je ubereš, imat ceš u rukama ono Što čovje- 

ku vraća izgubljenu mladost. 

Gilgameš uspije da ubere čudotvomu biljku, ali na putu u domo- 
vinu, dok se kupao u svježem jezeru, zmija koja je vrebala na dnu i 
osjetila opojni miris cvijeta, uspije da mu je otme. Tako je Gilgam , 
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kao i Orfej, »našao obilježje koje je ponovno izgubio«. Kad se vratio 
u Uruk, »umoran i iscrpljen, uklesao je u kamen cijelu ovu priču«. 

Gilgamešov put klasični je put posvećenja u misterije. Posebno pri- 
ča o potopu ovdje djeluje, snažnije nego u kasnijim replikama, kao 
metafora izranjanja duha — počela Ognja (indijski bog Agnih) nove 
cikličke ere — iz prapočela vode, prvobitnog u svim kozmogonijama 
svijeta. To je izranjanje iz carstva mrtvila prirode, nad kojim je vla- 
dala dinastija Varune, helenskog Uranosa. Put iz vode u vatru, iz tame 
orfičkog podzemlja u svjetlost sunca, jest prometejski put svojslven 
samo čovjeku. Očito u smislu ove kozmičke simbolike svjetlosti još i 
Buddho, potomak dinastije Sunca, sa svoga akozmičkog stanovišta, s 
ponosom naglašava da je u svjetlosnoj snazi spoznaje prednost ljudi 
pred bogovima. Put do svjetlosti čovjek može prokrčiti jedino vlasti- 
tom snagom. Zato ni Yamah, vladar u carstvu preminulih, nije postao 
bog kao ni Utnapištim. Vidjet ćemo da je iz analognih razloga i Budd- 
ho poput đainskih heroja u duhovnom dosegu (tirthamkarah) svoje uče- 
nje o autonomiji duha podržavao ateističkim argumentima: 

Svatko je sam scbi utočište. Zar bi itko drugi mogao to da bude? 

( Dhamma-padam 380) 

Uspoređujući indijsku verziju priče o potopu, u hrahmanama, gdje 
se spasio jedini Manuh, zahvaljujući ribi, i postao praotac novog poko- 
ljenja, s iranskom verzijom u Avesti i semitskom u Bibliji, Kunhan Ra- 
ja, razmatrajući pitanje tko je tu priču preuzeo od koga, Arijci (u Vcdi 
i Avesti) iz semitskih izvora, ili obrnuto, zaključuje da je moguće ta- 
kođer da je »u to doba postojala jedna velika kultura u čijem su razvo- 
ju imali udjela i arijski i semitski narodi«. 51 Sumerski epos i u tom je 
slučaju putokaz za dalja istraživanja. 


5. PORIJEKLO I ZNAĆENJE FILOZOFIJE 


Epski se heroj u svom tragičnom padu oslobađa mitosa i postaje 
sposoban da zauzme filozofski stav. Filozofija je prometejskog porije- 
kla, u indijskoj predaji ne manje izrazito nego u helenskoj. Put do Ognja 
(Agnih) Ijudskom je rodu prokrčio Yamah kad je pomogao Indri da iz 
ropstva kaosa i tame oslobodi svjetlost, oličenu u ukradenim kravama 
(mlijeko), Indrah je svoj istaknuti položaj među bogovima stekao tim 

" Op. cit., str 155—156. 
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junačkim podvigom. Yamah je. kako je ranije spomenuto, prvobitno bio 
čovjek i zemaljski vladar. a i vedski pjesnik. Zato se Yamalj t njegovo 
pjesničko pleme Angirasah 52 koje je pomoglo Indri da oslobodi svjetlost. 
smatra glavnim nosiocem filozofske misli u himnama Rig-vede. Uteme- 
ljiteljem vjerskih obreda. na osnovi iste simbohke. a 1 dobnh običaja u 
ljudskom društvu, smatra se Manuh, autor prvog indijskog zakomka (v. 
IV. dio, pogl. 2c). Vjerski i društveni formalizam obreda 1 propisa 1 tu 
su povezani kao i u kineskom pojmu li. Yanmh i Manuh bili su suvreme- 
nici a opis njihovih odnosa u vedskoj književnosti ukazuje na to da su 
bili braća, ili, bolje rečeno, dva izražajna lika istoga svjetlosnog simbola. 
Prvi oličava mudrost uobličenu u pjesničkom izrazu. a drugi tu istu mu- 
drost izraženu u formama vjerskih obreda i društvenog poretka. 

Karakteristično je da u iranskoj Avesti, u kultu Mudrostt (mazda- 
-vasna), Yima (na čij-i sam identitet s Yamom upozorio prije) obavlja ob- 
je te funkcije, filozofsko-pjesničku i obredno-društvenu. Za Manuovu 
ulogu u Avesti nema posebnog predstavnika, ali je u osobi Yime njemu 
svojstvena djelatnost izražena snažnije nego specifična obiljezja mdij- 
skog Yame. Yima je prv’enstveno utemeljitelj mudrosti društvenog pore- 
tka na metafizičkim osnovima ethosa. Tako je u Iranu, kao j u Kim (lako 
iz specifičnih povijesnih motiva Zarathuštrine reforme) mudrost poveza- 
na s formalizrnom društvenih obreda i propisa uže nego u Indip, gdje 
je od vedskih početaka pjesnik-filozof ličnost tradicionalno odvojena od 

svečenika-zakonodavca. . „ , 

U vezi s Yamom tri su pjesme u Rig-vedi od osobite važnosti. Jedna 

opisuje Yamino prosvjećenje i put duhovnog usavršavanja koji je pro- 
krčio za potomstvo. Druga ističe nepokolebljivost njegova moralnog sta- 
novišta, a treća se odnosi na životne pouke. Stupanj kulturnog и- 
vota opisanog u rig-vedskom pjesništvu izrazito je takav da bi bio po- 
grešan zaključak koji bi Yamu ili Manua proglasio »prvim civihziranim 
bićem« ili utemeljiteljem neke primitivne kulture na pragu barbarstva. 
Put oslobođenja iz nedaća društvenog života koji propovijeda Yamah, 
kao i mnogi drugi staroindijski »vodiči preko riječnih bujica« (tirtam- 
karah, huddho), jest put mudrosti na takvu stupnju da ga je Yamah 
»mogao pronaći jedino kao sljedbenik kulturnog života ramjih razdo- 
blia«. 54 Od Yame do Buddhe, svatko tko u Indiji pronalazi takav put 
duhovnog prosvjetljenja i usavršenja ističe da je otkrio zaboravljeni 
i zatrti put kojim su išli mudraci u »davnim vremenima«. Moderna ot- 


“ Ime Angiras dovodi se etimološki u vezu s grčkom riječju angelos, anđeo. Usp. 

Kunhan Raja, op. cit., pogl. o Angirasima, str. 166 1 d. 

« r v X 14, 10, 135. Usp. Kunhan Rajinu mterpretaciju tih pjesama, op. cit. 

str. 138 i d.' 

* Ibid.. str. 142. 
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krića basnoslovnih središta gradske kulture iz predvedskih vremena u 
Indiji, kao što su Mohenđo-daro i Harappa, ili još kasnije grad Kau- 
šambi, sagrađen po istom uzoru svega nekoliko stoljeća prije Buddhe 
blizu ušća Yamune u Gangu, čini se da ni u tim ranim vremenima nisu 
bile predodžbe strane pokoljenjima koja su povremeno u toku tisuć- 
ljeća preplavljivala Indiju: 

— Kao kad bi neki čovjek prolazeći šumom kroz gusto granje nazreo 
neki stari napušteni put kojim su prolazili ljudi u davnini, pa kad bi 
pošao tim putem i tako stigao do starog grada, do prijestolnice nekog 
starog vladara, gdje su negda živjeli ljudi u domovima okruženim vrto- 
vima i voćnjacima s umjetnim jezerima; kad bi naišao na temelje grad- 
skih bedema, na divnu naseobinu ... Kad bi tada taj čovjek javio to 
vlada.ru ili njegovu dvorjaniku ... i zamolio ga da obnovi taj stari grad, 
a vladar ili njegov dvorjanik da to učini, — onda bi taj grad ponovno 
postao bogat, procvjetao bi, bio bi napučen i prometan, rastao bi i ši- 
rio se dalje. Isto sam tako i ja, isposnici, ugledao stari put, staru cestu 
kojom su prolazili potpuno budni u prošlim vremenima... (Gotamo 
Buddho u Samyutta-nikayi). 

Iako je put mudrosti koji je utro Yamah bio mukotrpan, on je 
ostao otvoren sljedbenicima kao i svi ostali od »stotinu putova« (šata- 
-patha) kojima se ponose Indijci. Usporedba s krađom božanskog ognja 
ovdje ima obrnuti, negativni smisao nego u helenskom mitosu o Pro- 
meteju: kradljivci su lišili svijet svjetlosti koju mu bog Indrah vraća 
uz pomoć pjesnika-filozofa Yame. Stjecanje znanja nije bio podmukao, 
zmijski i grešan posao (iako su ga ponekad uz ortodoksne brahmanke 
širile i podržavale i ugledne hetere). Oganj nije trebalo ukrasti od bo- 
gova, nego osloboditi od mračnih sila kaosa kao i ostala prapočela, po- 
čevši od vode, koju je također oslobodio Indrah, uz pomoć Brihaspa- 
tija, vedskog pjesnika koga neki identificiraju s osnivačem materijali- 
stičkog i hedonističkog sistema filozofije. 

»Prikaz svih sistema« indijske filozofije, Sarva-daršana-samgrahah, 
koji je po starijim uzorima napisao u 14. st. n. e. Madhava-aćaryah, sa- 
država podatke o 16 sistema, a počinje s prikazom učenja materijali- 
stičkog hedonizma ćarvakah, kao najnižeg i logički najprimitivnijeg u 
piramidi hijerarhije kojoj je na vrhuncu idealistički monizam advaita- 
vedantah (koji je Madhavah prikazao u poscbnoj knjizi). Kako ćemo 
vidjeti u IV dijelu, i prikaz materijalističke filozofije polazi od spome- 
nute pretpostavke da joj je utemeljitelj vedski mudrac Brihaspatih, 
koji se također poziva na vedsku objavu. 

Svi se sistemi u prikazima te vrste nazivaju daršanam, »nazori« ili 
»pogledi« na svijet i život. U strogom smislu skolastičke tradicije (naj- 
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kasnije od početka naše ere) svega šest sistema sadrže ortodoksno pri- 
znato učenje bralimana, koji su »afirmatori« (asttkah) Veda, dok su os- 
tali obilieženi kao heterodoksni 1 »negatorski« (nastikah). 

Tako izraz daršanam Ш »nazor« od starine odgovara evropskom 
pojmu filozofskih sistema. Među sistemima koji negiraju autontet bo- 
žanske objave Veda nalazimo i takve koji kritiziraju » adekvatnost sa- 
mog naziva daršanam za svoje učenje o istim (satyam) i .spravnost 
(dharmah) puta (margah) ili metode spoznaje (dnanam). Tu ise j^sebno 
ističe buddhizam, ali i stanovište đaina prema »nazorima«. iz kojeg t Buđ 
dhina kritika mctafizičkih sistema sa stanovišta suzdrzavanja od suda 
(ćitta-viveko, grčki epohe) vodi porijeklo, kako cemo vidjeti u POglav- 
ljima posvećenim tim školama. Izraz daršanam s toga stanov.šta 
zito znači isto što i grčki doxa, »mnijenje« Ui tek nepouzdano znanje^ 
Da pojam daršanam ne možemo zamijemt. s pojmoin rehg.je, aga- 
mah ili dharmah u širem smislu, jasno proizlazi vec iz strukture i gra- 
nica tcmatskog interesa šest spomenutih škola. U njihovu podrobmjc 
prikazu u IV dijelu vidjet ćemo kako se tih šest ortodoksmh s stema 
razlikuju po osnovnom predmetu svog istraživanja. ТгаЉсопаШо su 
dvije i^ dvije komplementarne tako da bismo ih najadekvatmje mog 
usporediti s filozofskim disciplinama u evropskoj sistema'skoj fdozo^ 
fiii Tako su povezane, u najširem analoškom smislu. log.ka i ontologija 
(nyayZaišesLm), psihologija i disciplina praktičnog uma (samkhya- 
-yogah), hermeneutika i metafizika (mimamsa i vedantah). 


6. KOMPARATIVNA FILOZOFIJA — ORGANON FILOZOFIJE KULTURE 


Jaspers je upozorio da historičar umjetnost. ne mora b.ti umjetmk 

ali historičar filozofije i sam mora biti filozof. To je u P°“ re ^ ' 
i za lingviste koji se bave prevodilačkom mterpretac.jom fLlozofskd. 
diela s područja stranih i starih kultura, a posebno klas.cn.h . skola 
stićkih djela azijskih filozofija. Tu danas doista na.lazimo na sve vu 
broj prevodilaca koji ne samo da uviđaju nedostatak P ozna ^ sarn 
iednog klasičnog jezika na kojem je izražena 1 sacuvana p.oblematika 
koiu proučavaju nego i neophodnost adekvatnog f.lozofskog obiazova- 
S Prevođenje takvih djda azijske filozoflje može se jedino . zannslm 
kao njihova interpretacija određenog novijeg smjera umvenalne kultu- 
m suvremenom terminologijom. Uspješno rješenje tog problema btlo 


55 Die grossen Philosophen /, str. 94. 
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je osobito zapaženo i pozdravljeno u Radhakrishnanovoj Indijskuj fi - 
lozofiji (1923 — 1927). U tom je smislu, već kao radna hipoteza i oprav- 
danje aktualnog smisla takva pothvata, neophodna transcendentalno- 
-logička pretpostavka barem neke kritičke i formalne mogućnosti ideje 
philosophia perennis, ma i u onom početnom smislu u kojem je Hegel 
pokušao interpretirati život univerzalne misli polazeći od imanentne 
kontradikcije njena povijesnog samodokidanja. 

Procjene filozofskog smisla antičkih kultura ne smiju se osnivati 
na fikcijama što su protuslovne povijesnim podacima utvrđenim arheo- 
loškim nalazima, ali se пе mogu reducirati na organski odumrlu statiku 
samih tih razglobljenih podataka, ili čak fragmenata. Filozofija nije re- 
konstrukcija materijalnih preostataka kulturnih dobara koja nisu naša. 
Ona nije ni muzej ni antikvarnica. Naivni realizam па području povijes- 
nog mišljenja nužno je eliminirati u našem slučaju osobito na razmeđu 
filoloških i filozofskih teorija o razvoju kultura. Statičke rekonstrukcije 
misli pojedinog filozofa, onako kako ju je on realiter zamislio i izrazio 
u koordinatama svoga doba, s filozofskog se stanovišta mogu shvatiti je- 
dino kao utopistički ideal formalne fiiološke analize. Filozofski smislen 
prijevod ne samo da se nc može apstrahirati od interpretacije, on nužno 
i jest samo interpretacija, a to i hoće da bude; ne samo interpretacija 
neke knjiške »realnosti« nego interpretacija subjektivno aktualne misli. 
Ta interpretacija možc i treba da se produbljuje širim povijesnim studi- 
jama kulturc, koje danas neophodno sežu sve do uvažavanja arheoloških 
podataka o talozima protokultura. I u oskudnoj i površnoj mjeri takav 
je širi opseg studija kulture čija nas filozofska misao privlači neophodan 
i nestručnjaku za vlastiti udio u uživljavanju, bez kojeg bi pokušaj re- 
konstrukcije kulturno-filozofskog smisla bio kontradiktoran. S druge 
strane, filozofija se kulture ne može utemeljiti bez produbljavanja histo- 
rijski objektiviranog hypokeimenona kulturnih dobara. Moj osobni vred- 
nosni stav prema kulturi uopće još ne zaslužuje naziv filozofija kulture, 
nego može u najboljem slučaju poslužiti tek kao pokazatelj moga pozna- 
vanja neke kulture i granica moje obrazovanosti. 

Težina zadataka pred koje nas postavlja problem polivalentnosti iz- 
ražajnih mogućnosti određene problematike već na njenim povijesnim 
ishodištima osjeća se u 20. stoljeću najsnažnije na području studija bud- 
dhističke filozofije u razdoblju njena procvata u prvom tisućljeću n. e. 
To proučavanje jedne u užem smislu općeazijske duhovne kulture (uspo- 
redive s kršćanskom u Evropi) pretpostavlja, barem kao graničnu mo- 
gućnost dovoljno široke konzultacije tekstova, korištenje izvora sa tri- 
ju jezičnih područja: sanskrita s palijem, kineskog i tibetanskog (jezika 
na kojem su stari tekstovi najvjernije i najpotpunije sačuvani). Nevje- 
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rojatan je uspjeh koji su u tom proširenju intelektualnih kapaciteta 1 
organizacije rada do danas postigli neki stručnjaci, osobito na francus- 
kom jezičnom području. Ranije je najbolje pretpostavke za takav razvoj 
organizacije rada imala, još iz 19. stoljeća, ruska škola današnje Lenjin- 
gradske akademije, gdje se do polovice 20. stoljeća jedinstvenom sm- 
nom lingvističkih sposobnosti, a ujedno i filozofskog interesa. ističe Th. 

Stch erbatsky^jasnio terminološke kriterije svoga rada, Stcherbatsky je 
naglašavao pouku svoga učitelja Bartha da je doslovno prevođenje nuz- 
no netočno i nepouzdano, upravo zato, i utoliko kohko uspijeva da 
de »doslovno« (jednostavnije rečeno žargonom nasih stanh klasičmh 
gimnazija, »šalabahtersko«). Ma koliko privlačne bile matematsko-logi- 
čkom duhu filološke znanosti analogije zrakopraznog prostora i nepio- 
močivih komora, na području epistemologije kulturmh znanosti o su 
fikcije koje se ne mogu koristiti na klijalištima (ћурокегтепоп) kulturc. 

Značenje riječi ne može se razjasniti na tautološkom principu lor- 
malne logike, pa ni hermencutski, prevođenjem iz jednog sistema sim- 
bola i »šifara« (u Jaspersovu značenju tog termina) u neki drugi. l am 
gdje izvanlogički prastavni terlium comparationis nije određen u svojoj 
konkretnosti, nužno dolaz.i do kratkog spoja asocijativno izjalovljenog 
značenja. Da to izbjegncmo, ncophodno je izmcđu dviju konkretno odre- 
đenih izražajnih cjelina interpolirati dva područja izvanlogickog isku- 
stva: 1. aktivnu pobudu psihološkog uživljavanja (čiji se smisao ne da 
raz-interpretirati na razini analize behaviorističkih refleksa); 2 histonj- 
sku perspektivu iz čije relativne, subjcktivno-objektivno određene uda- 
ljenosti interpretator prilazi određenoj kulturnofilozofskoj problematici 
sa svoga stanovišta (daršanam u najsažetijem smislu tog osnovnog ter- 

mina indijske filozofije.) 54 

Tu su prastavnu specifičnost logike kulturnih znanosti shvatili i so- 
ciološki orijentirani poz.itivisti početkom ovog stoljeća osobito u tran- 
cuskoj, Durkhcimovoj i Levy-Bi-uhIovoj, školi. (Tu se djelomično poka- 
zao i utjecaj kantovske škole, osobito Simmela, u razradi socijalnc mor- 
fologije, a djelomično, u kasnijem stadiju, Bergsonova sugestija o kon- 
struktivnom razgraničenju sociološke i metafizičke problematike, for- 
mulirana u »Dva izvora morala i religije«.) Umverzalisticka tendenuja 
francuskog pozitivizma utjecala je i na autora pne monografije o episte- 
mološkoj problematici komparativne filozofije, P. Masson-Oursela. 

- Usp Vuk-Pavlovićevo razjašnjenje pojma prastava neposređnirn ponvom m 
incUjsku i kinesku filozofiju u djelu Spozna,a i spozna,na ieon,a Zafereb \)2 . 
» La philosophie comparee, Paris 1923. Engleski prijevod ^грМе Phijosop- 
hy, London 1926. —' Citati u nastavku su .z francuskog ongmala. str. 45, 1 i, и. 
26, 30, i iz engleskog prijevoda str. 167. 
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Potrebno je, dakle, da se osvrnemo i s te strane na kratku povijest 
specifične razrade principa i kriterija logike kulturnih znanosti, kojoj 
su u Njemačkoj nakon Diltheyeve inicijative posvetili posebne studije 
W. Wundt, E. Rothacker i E. Cassirer, dok je francuska sociološka ško- 
la obračala posebnu pažnju razradi socijalne morfologije. 58 

Ovdje nije moguće zalaziti u niz metodoloških problema koji pro- 
izlaze iz osnovnih stanovišta na području logike kulturnih znanosti. 5 ’ Su- 
marno, sa svojeg stanovišta, Masson-Oursel zamišlja zadatak i današnju 
neophodnost razvoja komparativnc filozofije kao »istinsku kritiku uma«, 
u kojoj »metodična upotreba komparativne metode u filozofiji treba da 
dovede do konstituiranja jedne duhovne znanosti«. Pri tome »imanent- 
nost filozofijske datosti u povijesti nipošto ne implicira redukciju po- 
zitivne metode u filozofiji na historijsku«. 

U krajnjem filozofskom smislu Masson-Ourselova ocjena važnosti 
historijske metode na području filozofije kulture o kojem raspravlja, 
uvažava hcgclovsku formulaciju problematike od koje smo pošli na prvoj 
stranici ovog Uvoda, a time se dotiče i egzistencijalnog interesa ovih 
studija, pitanja koje će se kroz nekoliko decenija poslije pojave La phi- 
losophie comparće sve snažnije pokazivati u središtu novog interesa 
za univerzalnu filozofiju kulture. Evo nekoliko stavova Masson-Ourse- 
love teze značajnih za tu zaključnu usporedbu: 

Komparativna filozofija upoznat će metafizički duli bez neizvjesnosti, 
ako poredbeno razvrsta mnoštvo izuma ( artifices ) kojima se služila 
Ijudska misao u raznim kulturama da bi prcmostila ponor sa čijih se 
oprečnih krajeva suočavaju Apsolutno i Relativno. 
lako jc sinteza ovdje uvijek preuranjena, ona je uvijek i potrebna, već 
zato da razjasni, upravo da inspirira analizu. 

Sliema inteligibilnosti svojstvena komparativnoj metodi ne sastoji se 
ni u identitetu ni u razlici... Manje ukočena od logičkog identiteta, či- 


* W, Dilthey, Einleitung in die Geisteswissenschaften, 1883. 

W. Wundt, Logik, III. Bd., Logik der Geisteswissenschaften, Stuttgart 1908. 

E. Rothacker, Logik und Systematik der Geisteswissenschaften, u Handbuch der 
Philosophie, Abt. П, Miinchen 1927. 

E. Cassirer, Zur Logik der Kulturwissenschaflen, Goteborg 1942. 

E. Durkheim, Les r&gles de la methodt sociologique, Paris 1895. 

' 5 Na tu sam se problematiku osvrtao u slijedećim radovima koji se osnivaju na 
mojoj neobjavljenoj disertaciji, »Komparativno proučavanje indijske i evrop- 
ske filosofije«, Univ. Zagreb 1962: »Istočna renesansa u doba prosvjetiteljstva 
i romantizma i njen odraz u novijoj povijesti filosofije«, u časopisu Filozofija, 
br. 2/1961, Beograd. »Sarvepalli Radhakrishnan i neohinduistička filosofija«, 
uvodna studija u Radhakrishnanovu djelu Indijska filosafija 1, Beograd, Nolit, 
1964. »Problems and Methods of Comparative Philosophy«, u Indian Philosophi- 
cal Annual, Vol I, 1965, University of Madras. »Indian Analogies in the Philo- 
sophy of Plotinus« u Ind. PIulos. Annual, Vol. IV, 1968. 
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ja je primjena na Ijudske datosti vrlo ograničena. upravo izuzetna; do- 
voljno elastična da se prilagodi karakteru sui generis duhovne čmje- 

nice... 

Usprkos znatnim razdaljenostima u stanovištima i područjima in- 
teresa autora, sva su spomenuta nastojanja na području logike kultur- 
nih znanosti potvrdila suglasnost o jednom ishodišnom prmcipu. To je 
princip analogije koji određuje specifičnost logičke metode na područ- 
ju kulturnih znanosti uopće. Wundt je obradio taj logički aspekt kom- 
parativne metode na području kulturnUi znanosti u vezi s bitnom funk- 
cijom interpretacije i književne kritike, specifičnih sredstava po koji- 
ma se kulturne znanosti razlikuju od prirodnih. Rothacker ističe slije- 
deće karakteristično obilježje novog područja: 60 


Pošto je historijska škola odbacila izvođenje općih istina u duhovmm 
znanostima putem apstraktnog konstruktivnog mišljenja, postala je za 
nju komparativna metoda jedini postupak da se uzdigne do lstme sire 
općenitosti... Principijelnu važnost dobiva komparativna metoda tek 
onda kad vrši poređenja ne s obzirom na razlike nego na zajedmcka 
obilježja, jer tada nalazimo u njoj metodu za općc istraživanje biv- 

stva. 

Spomenuta »opreka u suočenju apsolutnog i relativnog« izražava 
Masson-Ourselovu definiciju filozofskog problema uopće. Usporedimo 
to sa stavovima K. Jaspersa, napisanim nekoliko decenija kasnije: 61 

Istinski postoji samo razjašnjenje Sveobuhvalnoga; to razjašnjenje ni- 
je nikad dovršeno... Zato ni jedna smislcna fUozofija ne može biti poj- 
movni sistcm zatvoren sam u sebe... Razjašnjenje sudioništva iz mno- 
gostrukih izvora u modusima Sveobuhvatnosti postaje središnja tema 

filozofskih nastojanja. 

Nakon svega što je rečeno, vjerujem da neće biti shvaćeno u ne- 
adekvatnom pragmatističkom smislu ni slijedeće, možda najosnovnije, 
shvaćanje filozofije kulture iz njenih povijesnih dimenzija izraženo u 
riječima Sri Aurobinda Ghose (Aravind Ghoš): 62 

Na početku proučavanja starih spisa kao što su Vede, Upanišadi ili 
Gita, korisno je točno odrediti u kojem smislu to činimo i koju konst 
zapravo očekujemo od tog proučavanja za čovječanstvo i njegovu bu- 
dućnost. Izjasnimo se prije svega za izvjesnost istine, koja postoji je- 


" Op. cit., str. 92. i 100. 

" Der philosophische Glaube. Citati _su prema engleskom pnjevodu, The Perenm■ 
al Scope of Philosophy, London 1950, str. 25 i d., 175. 
u The Message of the Gita as Interpreted by Shri Aurobindo, ed. by Amlbaran 
Roy, London, Allen and Unvvin, 1938. Uvodni ese|. 
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dinstvena i vječna, a koju tražimo. Iz nje proizlazi svaka druga istina. 
I) njenoj svjetlosti svaka druga istina nalazi svoje toćno mjesto, svoje 
razjašnjenje i odnos prema općoj ekonomiji spoznaje. Upravo zbog to- 
ga ta istina ne može biti obuhvaćena u jednu jedinu kategoričku for- 
mulu, niti ju je moguće naći u cjelini ili u svim vidovima u jednoj je- 
dinoj filozofiji ili svetoj knjizi... Ipak, ako zaronimo u duh velikog 
djela, a pogotovu ako pokušamo živjeti u tome duliu, možemo biti si- 
gurni da ćemo tu naći toliko stvame istine koliko smo sposobni da 
primimo; da ćemo tu naići na duhovni utjecaj i istinsku pomoć koja 
je preodređena da postane naš osobni udio. — Konačno, zbog toga su 
udjela i napisana vc!.ka djela. Sve ostalo samo je akademska diskusi- 
ja Ш teološka dogma. 


7. RASPORED GRAĐE 


U svojem ranijem prikazu Filozofije istočnih naroda 63 podijelio 
sam građu po geografskim područjima, a slijed povijesnog razvoja osta- 
jao je zatvoren u prirodnoj statici tako određenih jedinica. To je do- 
nekle iziskivao i hrestomatijski karakter zbirke. Primjena komparativ- 
ne metode u povezivanju tematike zajcdničkog osnovnog sloja tih pod- 
ručnih jedinica (Indija, Iran, Kina i Japan) mogla je biti tek akcidental- 
na. Bitni je tertium comparationis ostao usredotočen izvan cjelokupnog 
područja, na ishodišnoj točki autorova gledišta, određenog prostornim 
i vremenskim koordinatama evropske filozofije. U ovom djelu, još ma- 
nje nego u prethodnom, bio bih sklon iluziji vjere u mogućnost doki- 
danja ovoga posljednjeg egzistencijalnog uvjeta filozofskog prosuđiva- 
nja i vrednovanja azijskih kultura, s razloga navedenih u prethodnom 
poglavlju. 

Osnovno poboljšanje koje pokušavam postići novom podjelom gra- 
đc jest djelomično uravnoteženje primarnog i sekundarnog područja 
komparativnog vrednovanja, potcrtavanjem analoški uvjetovanih di- 
ferencijacija u prostorno-vremenski što obuhvatnijim cjelinama kultur- 
nog razvoja likova azijske misli. To nazivam primamim i imanentnim 
područjem komparativno-filozofijskog istraživanja. U vezi s tim razli- 
kovanjem primamog (imanentno azijskog) i sekundarnog (aktualnog 
evropskog) područja primjene komparativne metode, želim s jedne stra- 
ne, ukratko razgraničiti svoj polazni stav od Masson-Ourselova formali- 
stičkog kriterija doksografske metode, a s druge strane, od isključivosti 
Jaspersova personalističkog kriterija u odabiranju i razvrstavanju gra- 

đe. 

“ Filozofska hrestomatija Matice hrvatske, knj. XI i XII, Zagreb 1958. 
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1. Pod utjecajem formalističkih tendencija svoje pozitivističke sko- 
le u razradi socijalne morfologije, Masson-Oursel potcrtava u prvom 
redu prednosti formalne strukture analogije u primjerima koji su za 
njega od odlučne važnosti: 

U filozofskim stavoviina njihov je sadrža j često najmanje važan. ... 

Vrlo različite nauke mogu se svesti pod istu logiku. M 

Taj kritcrij odgovara pravilu apstrahiranja ( epohe ) prostorno-vre- 
menskih akcidentalnosti o povijesnom razvoju ideja. Možemo ga shva- 
titi i kao neophodnu dijalektičku antitezu logičkom Hegelovu kriteriju 
povijesne konkretizacije. U tom smislu epohe postaje formalno-logička 
pretpostavka za konstituciju najširih tematskih okvira univerzalnc fi- 
lozofije na području koje sam obilježio kao sekundarno. Pomanjka- 
njem toga komparativno-filozofskog kriterija mogla bi se kritički obja- 
sniti i nedostatnost Hcgclove strukture u »Fenomenologiji duha«, a i 
neohegelovskih tvorevina kakva je ranijc spomenuta Barthova »teolo- 

gija krize«. 

Masson-Ourselu citirani kriterij služi za izvod egzcmplarnih teza 
na području povijesti filozofije od temeljne važnosti za njegovu koncep- 
ciju komparativne filozofije. Primjer koji je najdetaljnije razrađivao 
u nekoliko navrata jest primjena logičke strukture pozitivističkog poj- 
ma društvene sredine (»notion positive du milieu«) u formulaciji pro- 
porcije. 

Sokrat: helenska sofistika = Konfucije : kineska sofistika pre- 
ma pravilu: »Cinjenice se ne mogu smatrati Iegitimno usporedivim ako 
ne pripadaju sredinama koje su isto tako usporedive.«'’ 5 

U Masson-Ourselovu kasnijcm djelu, La philosophie en Orient, u ' 
gdie argumentacija na primarnom području dolazi do snažnijeg izra- 
žaja. karakteristična je u istom smislu teza da su Heleni, koji su opće- 
nito od Babilonaca naslijedili mnogo više nego 2idovi, i u razvoju lo- 
gičkih ideja preuzeli više iz jugoistočnih tradicija ukorijenjenih u ma- 
tematskim znanostima nego iz neposrednih indo-iranskih utjecaja. Da 
nije bilo tako, »imali bismo mjesto Aristotelove logike logiku J. S. Milla 
oko dvije tisuće godina ranije, kao što se stvarno i dogodilo kod Indija- 
ca i Kineza«. 

Razrada ovoga drugog primjera, u usporedbi s prvim, ukazuje ta- 
kođer i na to da su formalni kriteriji, od kojih je Masson-Oursel pošao 

“ Op. cit., str. 28 i d. 

“ Op. cit., str. 32. 

“ Op. cit., str. 53. 
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u La philosophie comparee, bitniji za metodu koju sam u drugom kon- 
tekstu 67 nazvao doksograiskom, nego za metodu kronološke dokumen- 
tacije, u razjašnjavanju diferencijacija teza za koje možemo kritički 
pretpostavljati da primarno potječu iz zajedničkog izvora, ili se razvi- 
jaju pod uzajamnim ili unakrsnim utjecajima, često i na osnovi dija- 
lektičkih suprotnosti. 

2. Suglasan sam i s polaznim stanovištem Jaspersove teze da je vre- 
rnenska i prostorna koincidencija akcidentalna, ne samo sa strogoga fi- 
lozofskog stanovišta, nego i sta stanovišta bitnog interesa za kulturno 
stvaralaštvo na drugim širim područjima vrednosnog iskustva. Ta su- 
glasnost ipak ne seže dotle da bih bez rezerve mogao usvojiti i Jaspersov 
kriterij isključive orijentacijc prema »velikim ličnostima«. Već je iz na- 
crta Jaspersova djela Die grossen Philosophen očigledno da Istok ne os- 
kudijeva »velikim ličnostima« koje sc u svakom poglcdu, i po individu- 
alnosti i po originalnosti, mogu mjeriti univerzalnim normama »uzor- 
nih ličnosti« (Sokrat, Buddho, Konfucije, Isus), »velikih mislilaca« (Par- 
menid, Heraklit, — Plotin, — Anselmo, Cusanus, — Spinoza, — Laoce, 
Nagarđun), ili »graditelja stvaralačkog reda« (Aristotel, Toma, Hegel, — 
Sankara, Ću-Hsi). Iako takav kriterij mjerodavnosti stvaralačkih ličnos- 
ti za bitnu konstituciju velikih razdoblja kulture može zadovoljiti na- 
mjeru predviđenu u nacrtu Jaspersovih studija, isti bi kriterij bio osku- 
dan u pokušaju da se upravo ta razdoblja što neposrednije povežu u 
obuhvatnije cjeline. Tematski su, dakle, u pitanju dva komplementarna 
pristupa jednoj izvornoj problematici. 

Dok su u Filozofiji istočnih naroda dva prvobitna ogranka istog in- 
do-iranskog stabla, Vede i Avesta, bili razdvojeni u dvije knjige, ovdje 
ću nastojati da ih povežem u jednom dijelu, ostavljajući ih na njihovu 
ranijem početnom položaju, iako bi i taj mogao da se osporava. Utje- 
caj predvedskog razdoblja, kako sam već upozorio u ovom uvodu, da- 
nas se sve snažnije ističe. Ipak, njegova se važnost ne bi mogla da se 
sagleda u potpunosti, na području indijske tradicije, samo u ovom 
primarnom odnosu prema naknadnoj vedskoj komponenti. Najbitniji 
dio te protoindijske komponente, po mojem shvaćanju, dolazi do izra- 
žaja u relativno nezavisnom porijeklu đainskog sistema. Smatram da 
se opravdano već odavno isticalo da je konačni i najsažetiji izraz te 
iste komponente sadržan u sistemu samkhyah, iako su analogni vanved- 
ski elementi znanja o svijetu utjecali i na klasičnu strukturu drugih 
daršana i pružili im znatnim dijelom zajedničku okosnicu ( samkhya-yo - 
gah, nyaya-vaišešikam). 


" Vidi bilješku 59. 
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Prikaz Buddhina učenja, čije porijeklo izvodim pretežno iz istog 
sloja vanvedske tradicije u prostornoj i vremenskoj koincidenciji s 
Mahavirinom reformom đainizma na području kulturnih utjecaja u 
Magadhi, slijedit će u ovom prikazu iza đainizma, dok sam ga u Filozo- 
fiji istočnih naroda svrstao između prikaza upanišadi i đ ai nizm a, pre- 
cjenjujući hinduističke pretenzije o utjecaju vedske kulture (upanišadi) 
na formiranje buddhističke »reakcije« protiv brahmanskog sistema. 

Kasniji razvoj buddhističke filozofije, u sklopu klasične sanskritske 
kulture u 1. tisućljeću n. e. u Indiji, postaje sve to više ne samo histo- 
rijska nego i sušlinska veza, ne toliko sveindijske koliko sveazijske kul- 
ture, najprije neposredno između Indije i Kine, dok kasnije nalazi po- 
uzdanije sklonište i čvršće sjedište u Tibetu. Zato taj približno srednje- 
vjekovni razvoj buddhizma iziskuje prostorno i vremenski odvojen рп- 
kaz, mada ću nastojati da pokažem koliko su pogrešne vjerske i kultur- 
nopolitičke tendencije koje su u kasnijim stoljećima sve to više nasto- 
jale prekinuti vezu i zametnuti trag Iogičkom kontinuitetu razvoja sre- 
dišnje buddhističke filozofije (počevši od Nagarđune u 2. v. n. e.) iz pr- 
vobitnog Buddhina učenja sačuvanog u pali tekstovima. Taj dosljedni 
razvoj filozofske misli treba, međutim, oštro lučiti od heterodoksije na- 
rodnih таћауппат religija, u čijem se kulturnom okrilju buddhistička 
filozofija povijesno razvijala i nalazila primjerno priznanje. Ukratko, 
nastojat ću pokazati u tom kasnijem dijelu da razvoj buddhističke lilo- 
zofije ne potpada pod rascjep sekti kasnijih buddhističkih religija, i da 
zato tu filozofiju ne treba mijcšati s таћауапат religijom, kako se 
to skoro sve do danas uporao pokušavalo nametati sa stanovišta he- 
terodoksnih teorija, bilo hinduističkih bilo filozofski neautentičnih 
interpretacija stranih indologa i sinologa. 

Izvan opsega te parcijalne problematike prikaz će kineske filozo- 
fije ostati konvencionalan, uz manje izmjene i dopune. 

Prikaz islamskc filozofije u Filozofiji istočnih naroda bio je kon- 
centriran na sublimaciju i apsorpciju osnovnog vjerskog učenja Kur’- 
ana u svijetu iranske kulture, koja je u to doba imala širok univerzalni, 
a u vjerskom pogledu i interkonfesionalni vidokrug. Taj sam pristup 
zadržao do danas. Ipak, s jedne strane, univerzalističke intencije isla- 
ma, kao i kršćanstva, i u izvornom i u krajnjem dometu presižu pod- 
ručja azijskih filozofija. Izrazita prisutnost islamske filozofske misli u 
Evropi skolastičkog razdoblja u Srednjem vijeku ne može biti potcje- 
njivana, iako tu (u aristotelizmu) ne doseže vrhunac svoga razvoja. S 
druge strane, treba uvažiti da je islam bio neposredan i izrazit povod 
potiskivanja prvobitne indo-iranske tradicije (više vjerske nego filozof- 
ske) iz Irana u Indiju, gdje se do danas očuvala kao religija Parsa (Per- 
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zijaca) bez bitne idejne degeneracije, kao jedna od mnogih manjinskih 
struktura, koje u Indiji islam nije oštetio, kao što se ne može smatrati 
u ozbiljnom smislu odgovornim ni za potiskivanje, istiskivanje, ili čak 
zatiranje, bilo koje velike kultumo-filozofske tradicije na vjerskoj osno- 
vi u Indiji. Vidjet ćemo da tamo gdje su doticaji bili najneposredniji, 
kao na Akbarovu dvoru, i utjecaji su bili obostrano stimulativni i po- 
voljni. Zbog tih i takvih razloga ostat će prikaz islamske filozofije i 
ovdje odvojen od poglavlja o ranijoj iranskoj filozofiji. 

Granice prostora odrcđenog za prikaz razvoja filozofskih ideja u 
Filozofskoj hrestomatiji nisu bile dostatne da u razradi filozofija isto- 
čnih naroda, a posebno u slučaju indijskih filozofija, obradim ni pribli- 
žno adekvatno razdoblja istinskog sistemalskog i skolastičkog razvoja 
širokih tokova misli, kojima je tek s izvora bilo moguće ocrtati smjer. 
Zbog toga se mogao činiti opravdanim prigovor da sc taj prikaz zadr- 
žao dobrim dijelom tek na razradi »predfilozofskih« pretpostavki. U 
prikazu koji slijedi vjcrujem da ću moći da segnem nešto dalje u obra- 
di razvoja toga izvornog blaga, koje ni ovdje zbog toga ne može ostati 
zanemareno ili tek prctpostavljeno. U usporedbi s poviješću evropske 
filozofije, rana razdoblja u Aziji otvaraju neusporedivo bogatije rizni- 
ce duhovnog blaga organski čvrsto povezanog u tisućljetne cjeline, čiji 
se dalji razvoj već zbog toga nc da po volji ubrzavati ni podešavati radi- 
kalnim izmjenama okolnosti, što nipošto ne treba shvatiti kao učma- 
lost njihovc životnosti. Već i u raspodjeli prostora predviđenog za pri- 
kaz proširenja tih tokova u raznim povijesnim razdobljima bila bi ne- 
umjesna svaka usporedba sa zgarištima iz čijeg se pepela i krhotina 
uzdigao helenski Feniks (zlosretniji potomak indijskog Gdrude), koje- 
ga je u doba neoklasicizma zamijenila Hegelova Sova. 


8. NAPOMENA O TRANSKRIPCIJI 


U transkripciji imena i naslova, a iz posebnih razloga i terminolo- 
gije, polazim najprije od filozofskog načela poštovanja ličnog imena i 
identiteta osoba čije misli želim shvatiti i razjasniti, a da im ne iskriv- 
ljujem i ne kljaštrim već i sama imena kako se to uobičajilo kod krš- 
ćanskih misionara i kulturnih imperijalista. Na području indijskc fi- 
lozofije, gdje sam smatrao da mi je to moguće provesti, navodim isto 
tako i termine u nominativu singulara. Prednost je toga kriterija, po 
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moiem raišljenju, posebno u slavenskim jezicima koji su do danas osta- 
li najbliži zljedničkom izvoru sa sanskritom, da nam upotreba nomin - 
tiva omogućava da i za našu deklinaciju sačuvamo pnrodm rod me- 
nica koie prema drugdje uobičajenom skracivanju imemca, pa caR 
osobilih imena na osnovu. djeluju kao da su «WjučW° fenakog геЉ 
(a deklinacije), pa se tako bezrazložno i udomacuju ili, točmje, vulga 
rizimfu (a vilgarizaciju ne mogu da priznam za knterij dopuštenog op- 
hođenja s dobrima svjetske kulture). To ide dotle da se i mthjskrai ime- 
nicami ženskog roda konsonantske deklinacije, na pr. upantsad (ana 
lognim našim riječima moć Ш prednost) dodaje suvišm nastavak -«• 

U transkripciji konsonanata usvajam (ponekad ^ smMVite tip 
izrafske rezerve) međunarodno uobičajenu fonetiku, ukoliko ne dola/.i u 
sikob s Tnetikom našeg jezika. Zbog toga ne vidim razlog da kon o- 
nanl d (koji je u indijskim jezicima jo5 nešto mekš. odUašeg^.mekog 3) 
u našoj književnosti bude transknb.ran engleshm d. мЈв ć sa c. s 
glasnikom koji je inaie nepotreban Englez.ma . Francuz.ma, al. ne 

m “' Stručnom čitaocu čini. će se često manje d “M"° 

točke ispod Ш iznad specifrčn.h glasova (r, t, d. m ,.OLn). °g J ^ 

a ponekad i zbog tipografskog pojednostavljenja, m>stavljam““ 

u kontekstima gdje se takve riječi češće P onavl J ! 4 u ' ga ,^Xk» 
specificiranom obilježavanju naslova (na pr. Rg-vedah, ah r g vcdsRi). 

Nedosijednostima ove vrste. osobito u I dijelu knjige, 
olakšati nestručnom ćitaocu da se uživi u termmologiju. Zbog toga npr 
ciiepam složenice koje se u originalima redovno vezuju po prav.hma 
asimilacije glasova (sandhih), osobito u transkripciji nasbva upmušad. 
(Brihad-aranyaka upanišad mjesto Brhadaranyakopamsad). Strucm c 
čitalac primijetiti nedosljednosti i u nekim pjesmćkim pr.jevod.ma (ta- 

kođer uglavnom u I dijelu). 

U ostalim jezicima nastojao sam ujednačiti transkripciju po analog- 
nim kriterijima koliko mi je to bilo moguće s obz.rom na oskudnost 
vlastitog stručnog znanja i na ograničenu mogucnost da se konzult.ram 

sa stručnjacima za ta jezična područja. 

Želio bih da i u tome formalnom pogledu, kao i u sadržajnom, stru- 
čna kritika shvati i uvaži nekonformističku namjeru moga stanov.sta 
i unatoč neizbježnim poteškoćama na koje nailaze princ.p.jelm pokuša- 

ji ove vrste. 
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Razmeđa azijskih filozofija 


I Dio 

OSNOVE INDO - IRANSKOG POGLEDA 
NA SVIJET - VEDE I AVESTA 

1. ARHAJSKI KRITICIZAM 

Po kom su učvršćeni moćno nebo i zemlja? 

Tko je ustalio svemirski svod? 

I tko podneblju premjeri prostranstvo? 

Kojem bogu da prinesemo žrtvu? 

Za čijom se pomoću obje vojske 
ogledaju da im osokoli duh 
kao da Sunce prosine i grane? 

Kojem bogu da prinesemo žrtvu? 


Praoče, nitko osim tebe nije 
obuhvatio svekbliki porod. 

S kakvom ti željom prinosimo žrtvu, tako nek bude: 

da steknemo vlast u izobilju. 

(Rg-vedah, X, 121, Hiranya-garbhah, Zlatna klica) 

Ni nebitak ni bitak ne bješe tad, 
ni podneblje, a ni nebeski svod. 


Niti smrt bješe, a niti besmrtnost. 


Tko izvjesno zna, tko da nam to kaže? 

Otkuda porod i otkuda iskon? 

Bogovi slijede po tom iskonu, 

pa tko da znade kako se to zbilo? 

I kako se taj iskon zbivao? 

Je li ga uspostavio, ili nije, 
onaj tko bdi u najvišem nebu? 

On sam to zna, a možda ne zna ni on. 

(Rg-veđah X, 129, Nasadiya-suktam, Ni nebitak ni bitak) 
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Ovako te pitam, reci mi po istini, Gospodine! 

Tko je prvi praroditelj i otac onoga što je ispravno? 

Tko je odredio put Suncu i zvijezdama, tko Mjesecu, da rastc i opada? 
Sve to i drugo želim doznati, Premudri! 


Ovako te pitam, reci mi po istini, Gospodine! 

Koliko je u tvojoj moći da zajedno s Ispravnošću nadzireš 
sukob dviju protivničkih vojski? Kojoj ćeš strani i kome 
dodijeliti pobjedu, po obećanju koje želiš da održiš? 


(Yasna 44) 


Neka Mudri Gospodin, što vlada po svojoj volji, 
dodijeli svakome od nas ono što želi. 

Ja želim da mi dopadne snaga i izdržljivost, 
da održim Ispravnost. To mi dodijeli, oj Odanosti, 
kao obilje nagrada i život Dobre Misli! 

(Yasna 43) 


U početku bijahu ta dva duha blizanca, 

koji se po vlastitoj izjavi nazivaju čistim i nečistim 

u misli riječi i djelu, a prema njima se 

pravilno opredjeliše oni čija su djela dobra, a ne zla. 

(Yasna 30) 


Ovako te pitam, reci mi po istini, Gospodine! 

Tko je ispravan među ovima s kojima raspravljamo, a tko lažan? 

Jesam li lažan ja ili onaj koji, jer je lažan, hoće da mi 
ospori tvoju blagost? Kako to da njegova lažnost nije očevidna? 

(Yasna 44) 


4 * 
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Bit će potrebno da usporedimo kasnije, na razvojnom vrhuncu azij- 
skih filozofija aksijalnog doba, učenje Zarathuštre, kome se pripisuju 
ovdje citirane himne (yasna) iz Aveste, s učenjima Buddhe i Lao-cea (dvi- 
ju ličnosti koje je kineska tradicija pokušavala identificirati, kako će- 
mo vidjeti u poglavlju o Lao-ceu, iz kulturnopolitičkih razloga kojih je 
tendencioznost očevidna), u nastojanju da zahvatimo što dublji 1 lzra- 
zitiji doseg pitanja od kojih već ovdje možemo poći u razradi teze o 

arhajskom kriticizmu: .. ... 

Je li svakom filozofskom kriticizmu, bez obzira na povijesm sloj 

u kojem se javlja, bitna pan-etička crta? Je li za filozofski kriticizam 
uopće prastavna svijest o izdignutosti apstraktnog zakona istine iznad 
prostorno-vremenske pojavnosti svijeta? Slijedi li, konačno, iz trans- 
cendentalnog idealizma istine neposredno svijest o ograničenosti i bitnoj 
nedovršenosti shematizma prostorno-vremenskih kategorija razuma; svi- 
jest koja se očituje u dijalektički nerazrješivim antinomijama uma? Po 
tim antinomijama, čiji je prvi izvor etičke prirode, čini se da se kntici- 
stička filozofija iskonski suprotstavlja dijalektičkoj. 

Polaznu situaciju s kojom smo se suočili u usporedbi misaonih do 
sega Vede i Aveste možemo sažeti u nekoliko najopćenitijih stanovišta 
novije kritike predrasuda o »predfilozofskom mišljenju«. To su stanovi- 
šta stručnjaka čiju ću razradu slijediti u nastavku ovog prikaza: 

J. Duchesne-Guillemin, na čijem se prijevodu avestičkih himni os- 
niva moj prikaz tih izvornih tekstova , 1 svoje kritičko pitanje formulira 

ovako: 

Ovdje dotičemo delikatno pitanje koje dovodi do mnogih nesporazu- 
ma: Može li se tvrditi da postoje apstraktni pojmovi u rehgiji »pnnu- 
tivnog naroda kakav su biU Indoiranci? Kako bismo rnogh zamjekat. 
tu mogućnost, kad poznajemo apstraktni karakter njihova jczika. 

Historijska razrada ovog pitanja dovodi ga i do zaključka: 

Sve u svemu, činjenično stanje grčke reUgije čini nam se kao proizvod 
predubokih poremcćaja, a da bismo se njime mogU konstiti za rekon- 
strukciju indoevropske religije. 

Njemački indoiranist B. Geiger u istom smislu primjećuje: 

Mrzovolja prema uviđanju da su takvi pojmovi pripadali već tako dav- 
nom vremenu osniva se na predrasudi, na dogmi, prema kojoj u drev- 
nim religijama nije postojalo ništa osim mitologije, dok su apstrakci- 
je neminovno proizvod svećeničke vještine novijih vrcmena. 


4 Zorocistre, Paris 1948. 
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Uvid u sažetu i snažnu izrazitost kritičkih pitanja na ovome polaz- 
nom sloju aksijalne misli osniva se na dvije pretpostavke, koje bi tre- 
bale da nam budu očevidne prima facie: 

1. izbrušenost pjesničkog izraza, 

2. dovoljno razvijena kulturnohistorijska podloga stavova koji se 
kristaliziraju u tome ranom sažimanju apstraktnih pojmova. I jedna i 
druga vrlina nalaze možda savršenstvo izraza u kratkoj himni rig-ved- 
skog pjesnika Aghamaršane Madhućhandase o »toku zbivanja« ( Bhava - 
-vrittam, R. — v. X, 190): 

Svemirski poredak (ritam) i Istina nastali su iz rasplamsalog žara (ta- 
pah); odatle je nastala noć; odatle uzburkano morc. 

Iz uzburkanog mora rodilo se Vrijeme koje raspoređuje dane i noći i 
vlada vidljivim svijetom. 

Kao i prije održatelj je svijeta rasporedio Sunce i Mjesec, Nebo i Zem- 
Iju i Prostor među njima. 

Na specifično i kontckstualno značenje pojmova u tekstovima citi- 
ranim u ovom uvodu osvrnut ću se pobliže u posebnim poglavljima. 

U vezi s gore navedenim drugim obilježjem želim se vratiti na izo- 
stavljene dijelove vedske himne o ni-bitku-ni-nebitku. Daleko od toga da 
bi bili tek izraz aforističke mudrosti, ti dijelovi ukazuju na difcrcncira- 
nost pretpostavki biološki shvaćenih kozmogonija, iz kojih proizlazi po- 
lazni, a i zaključni, kritički stav autora hirnne. Kako je dubok i širok u 
svojoj heterogenosti taj međusloj spekulacija, obuhvaćen u srednjem, 
analitičkom dijelu, možemo zaključiti u ovome prvom konkretnom pri- 
mjcru iz usporedbe te najčuvenije filozofske himne s jednim staroegi- 
patskim analognim tekstom, na kojega je važnost upozorio već Th. Gom- 
perzh 


! Griechische Denker, I, 178. 
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Ni nebitak ni bitak ne bijaše tad, 
ni podneblje, a ni nebeski svod. 

Sto bje prikrito? — Gdje? Cijim okriljem? 
je Г bila voda, bezdano duboka? 

Niti smrt bješe, a niti besmrtnost. 

Ni traga ne bje ni danu ni noći. 

Vlastitom snagom disaše to Jedno 
bez uzduha, a dalje ništa drugo. 

Tama bje tamom najprije skrivena, 
i sve je to tad bilo tek nejasan tok. 

Bivanje bje ovijeno prazninom. 

To Jedno se rodi iz moći žara. 

Cežnja se najprije pokrenu u njemu. 

To bješe prvi duševni zametak. 

U nebitku su našli vezu bitka 
proničuć srce spoznajom mudraci. 

Poprijeko im napet bijaše trak. 

— Zar je bilo išta ispod ili iznad? 

— Klijalište bješe i vclika moć. 

Odozdol poriv, a odozgor napor. 

— Tko izvjesno zna, tko da nam to kaže? 

Otkuda porod i otkuda iskon? 

. (Vidi završetak na strani 50). 

(Rg-vedah, X, 129) 

Zlatna klica postade u početku. 

Rođen bi jedini gospodar bića. 

On je učvrstio zemlju i nebo. 

Kojem bogu da prinosimo žrtvu? 


A kad su naišle velike vode 
i ponijele klicu što ognjem rađa, 
iz tog nastade jedinstven život bogova. 

Kojem bogu da prinosimo žrtvu? (R g . v eđah, X, 121) 

(Usporedi dio iste himne na stram 50.) 
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U početku nije bilo ni neba ni zemlje. 

Okruženo gustom tamom, Sve je ispunjalo beskrajnu pratekućinu, 
koja je u svom okrilju skrivala muške i ženske klice kao početak budu- 
ćeg svijeta. 

Božanski iskonski duh, nerazdvojiv od tvari pratekućine, 
osjetio je težnju za stvaralačkim djelom, 
a njegova je riječ probudila svijet u život. 


Prvo je stvaralačko djelo počelo oblikovanjem jajeta iz pratekućine. Iz 
njega je nastala svjetlost dana, neposredni uzrok života u području ze- 
maljskog svijeta. 


(Egipatska kozmogonija) 
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Suvremeni indijski stručnjaci na području vedske kulture, na os- 
novi neposrednijeg osjećaja organske suvislosti tekstova, pnmjecuju da 
su raniji evropski stručnjaci i suviše isticali dojam da su I i X (pos jed- 
nja) knjiga Rig-vede tek kasnije završne dopune u konačnoj redakciji 
zbirke od 1017 (ili 1028) spjevova. Ako himnu o ni-nebitku-ni-bitku analt- 
tički razglobimo, kako sam ovdje pokušao, na uvodni i završni dio kri- 
tičkog mišljenja kojim je obuhvaćen u srednjem dijelu sazet sadrzaj ti- 
sućljetnih tradicionalnih shvaćanja organskog razvoja svijeta sa stano- 
višta kozmogonijskih nauka, u čijoj se podrobnijoj anahtičkoj razradi 
snažnije ističu biološke nego mitološke pretpostavke — onda i struktu- 
ra ovog teksta u sažetom razmjeru djeluje kao odraz i primjena obuh- 
vatne zamisli velike cjeline rig-vedskog ciklusa, u čiji je zavrsm dio 
svrstana. Ciklusi II—IX posvećeni su pojedinim bogovima, Ш skupma- 
ma nepotpuno personificiranih kozmičkih snaga cikličkog razvoja pic- 
ша matematski detaljno razrađenom planu conskog »vječnog povratka«. 
Ti ciklusi sadržavaju ponegdje i »sekularne teme didaktičkog znacaja«. 
Tako na primjer »Žabari« (VII, 103): 


Brahmani kad »žrtvu« prinose noćnu, 
okolo badnja vina slavopoje 
kao vi, žabe, oko punog jezera 
onoga dana kada počnu kiše. 


ili »Kockar« (X, 34): 


Kocke su prodorne udice, varljive, 
što pale i izazivaju upale, 
dar djeteta koje ga traži natrag, 
pobjedniku pripremaju protuudar, 
medom ovita čarolija igrača. 

Dolje padaju, skaču u visinu 
i bezruke svladavaju mu ruke, 
božje žerave prosute na dasku, 
kad se ohlade, raspaljuju srce. 


* A A Macdonell, A Vedic Reader. Oxford University Press, 1956, str. 186. — Usp. 
u Fil ist naroda str. 229. pjesmu brahmana Labe. koji se opio zrtvemm pićern. 
i Prijevod »Skara« uvršten je uz druge vrijedne prijevode u Imigui 
riznica mudrosti. dra Pavla Jevtića, prvog prevodtoca Bhagavađ-gite, Beograd 

1937. 



Osnove indo-ircmskog pogleda na svijet 


57 


Ne prekorava me, nije srdita, 
sklona bijaše i meni i društvu. 

Ja kocku bacih jedan broj previše, 
i odanu ženu odbih od sebe. 

U prvoj i posljednjoj knjizi zbirke istaknut je snažnije filozofski 
smisao cjeline i kritička pobuda tekstova kao što su upravo navedeni. 

Prije nego prijeđemo na glavne paralele vedskog i avestičkog »pan- 
teona«, potrebno se osvrnuti na problem datiranja ovako složenilt te- 
matskih cjelina. 


2. PROBLEM DATIRANJA 


(a) Vede 

U uvodu smo vidjeli da je Мах Miiller na osnovi oskudnih moguć- 
nosti provjeravanja kronologije mogao s dovoljnom izvjesnošću doku- 
mentirati tezu da je najkasnije »do godine 600. pr. n. e. svaki slog Veda 
bio prebrojan« i utvrđen u svom kontekstu u komentarskim djelirna 
tada već dobro poznatih autora. Moderni stručnjaci, indijski a i eviop- 
ski, koji su nezavisno od toga na osnovi podataka iz unutarnje eviden- 
cije pokušali datirati pojcdine tekstove odvojeno, dolazili su do zaklju- 
čaka koji su se činili nevjerojatno udaljeni, a i međusobno razdaljeni, 
a da bi ih mogli usvojiti autori sistematski povezanih prikaza indijske 
književnosti u vrijeme kad je sloj protoindijske kulture bio još potpu- 
no nepoznat i nepredviđen, a tako je bilo sve do potkraj dvadesetih go- 
dina 20. stoljeća. Tako se uvriježio osobito skepticizam prema datumi- 
ша izvedenim iz astronomskih podataka što su sadržani u nekim rig- 
-vedskim himnama. 

Dugogođišnje obrazovanje mladih brahmana za vršenje vedskih ob- 
reda pretpostavljalo je niz formalnih znanja, koja su sažeta u šest po- 
moćnih disciplina nazvanih vedangam. Uz gramatiku, metriku i etimo- 
logiju, tu je spadala i astronomija, đydtišah. Astronomska znanja bila 
su potrebna za određivanje dana i sata pojedinih svetkovina i obreda. 
Đyotiša-vedahgam spominje se među najstarijim egzegetskim tekstovi- 
ma, a sačuvane su posebne redakcije tog udžbenika za pojedine zbirke 
vedskih himni. Iz unutamje astronomske evidencije samih tih djela pro- 
izlazi da je autor sačuvanog priručnika Lagadha živio oko godine 1200. 
pr. n. e. 
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Od evropskih stručnjaka koji su se bavili proučavanjem ovog pro- 
blema najdetaljnije je podatke sakupio i argumentirao H. Jacobi (pro- 
fesor Univerziteta u Bonnu krajem 19. stoljeća, poznat osobito po studi- 
jama i prijevodima osnovnih đainskih tekstova), a od indijskih stmč- 
njaka Bal Gangadhar Tilak, koji je tome problemu posvetio svoje djelo 
Orion. I jedan i drugi došli su do zaključka da su neke od sačuvanih 
rig-vedskih himni nastale u razdoblju oko godine 4500—4000. pr. n. e. 
Neka druga proračunavanja obuhvaćaju raspon od godine 6000 do 2400 

рг. n. e. 4 

Standardni poslijeratni udžbenik indijske povijesti, An Advanced 
НШогу of India 5 , upozorava, s druge strane, da neki noviji stručnjaci 
»vedsku kulturu datiraju ispred civilizacije u području rijeke Sindhu, 
pa stoga pomiču datum Rig-vede u vrijeme prije godine 3000. pr. n. e. 
— To pitanje doista ne možemo shvatiti olako. Iako razlike tih dviju 
kultura bez sumnje upozoravaju na to da kultura u dolini rijeke Sindhu 
i vedska kultura predstavljaju dva različita tipa, argumente za priori- 
tet bilo jedne bilo druge ne možemo smatrati konačno utvrđenim.« 

S današnjeg stanovišta, uzimajući u obzir i ovu posljednju okol- 
nost, ako ne odbacimo spomenuta astronomska preračunavanja kao či- 
stu matematsku fikciju, nego uvažimo mogućnost prethodnih razvojnih 
stadija obiju kultura u toku ranijih milenija, takvi će rasponi u razvo- 
ju vcdske tradicije, od koje nam je sačuvana tek posljednja kritička 
verzija s manjim varijantama, djelovati sve manje neuvjerljivo i nepro- 
vjerljivo. 

Ova nas razmatranja dovode do pitanja o odnosu vedske kulture 
prema avestičkoj u Iranu u istom razdoblju. 


(b) Avesta 

Na osnovi lingvističke usporedbe Rig-vede i Aveste neki filolozi za- 
ključuju da u Avesti ima elemenata ranijeg razdoblja indoiranske kul- 
ture, iako je, s druge strane, vjerojatno da su sačuvani tekstovi tih him- 
ni nastali nešto kasnije od vedskih, nakon razdvajanja dvaju arijskih 
plemena i seobe indijskog ogranka iz zajedničke postojbine na istok. 
Kako se ta seoba datira oko početka 2. tisućljeća pr. n. e., pretpostav- 
Ija se također da Rig-veda opisuje razvojni stupanj te kulture polovi- 

* Bliži prikaz tih podataka može se naći u članku V. M. Apte, The Vedangas, u 
zborruku The Cultural Heritage of India, Calcutta 1958, str. 264—292. 

* An Advanced History of India by R. C. Majumdar (Univ. Dacca), H. C Raychau- 
dhuri (Univ. Calcutta), K. Datta (Univ. Patna) London, Macmillan, 1956. Za sh- 
jedeći citat vidi str. 22. i d. 
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nom istog tisućljeća. Budući da je iranski ogranak ostao u prethodno 
zajedničkoj postojbini, smatra se, s istog stanovišta, da njegova najsta 
rija književnost, bez obzira na datum sačuvanih tekstova, vjernije odra- 
žava prvobitno stanje te kulture u usporedbi sa znatnim sadržajnim 
razlikama Aveste od Vede. Te su razhke nesumnjivo bitne i sa filozof- 
skog stanovišta, pa ćemo ih najprije navesti u sažetom obliku prema 
prikazu jednog od najboljih neposrednih poznavalaca obadviju strana, 
C. Kunhan Raje, čiju smo poredbenu orijentaciju slijedili već u Uvodu. 
Njegova su polazna pitanja ova 6 : 

Kako to da je (na indijskoj strani) razvoj toliko bogate književnosti sa 
tako dubokom filozofijom počeo u tako kratkom roku nakon odvajanja 
od iranskog ogranka, čiji se razvoj nastavlja u zapadnim oblastima? Je 
li Rig-veda tek razvojni nastavak misli iz vremena zajedničkog života 
Arijaca? Ako je tako, što se onda dogodilo s tim misaonim blagom 
u zapadnom dijelu istog naroda? Trebalo bi pretpostaviti da se izgu- 
bio onaj dio književnosti koji je sadržavao izraz tih misli na zapadnoj 
strami, dok se razvoj na indijskoj strani nesmetano nastavljao. Sto je 
bio razlog te propasti? ... Da nije možda utjecaj asirskog carstva na 
zapadnoj strani zajedničkog područja prouzročio propast te kulture i 
književnosti? Ako je sličan kulturni razvoj postojao i u zapadnom dije- 
lu arijskog roda, onda je ono što se sačuvalo od tog bogatstva na zapa- 
du u Avesti doista vrlo siromašan preostatak. — Osim toga, ne može- 
mo previdjeti veliku promjenu u sadržaju religije i filozofije do koje je 
nužno dovela seoba sa zapada u Indiju. Religija zabiljcžena u Avesti 
jest monoteistička. U svijetu postoje dvije snage, Svjetlost i Tama... 
U Vedi ne nalazimo ni traga ravnovjesju tamne snage sa svjetlosnom 
... Zatim, monoteizam u Avesti potpuno je različit od »monoteizma« 
koji su (zapadni stručnjaci) uspjeli da pronađu u Rig-vedi. U Rig-vedi 
svijet je vječno izražavanje (manifestation); postoji samo preobrazba 
Apsoluta u pojavnosti, a ta je preobrazba proces koji se trajno nastav- 
lja, a nema ni početka ni djelatnog Svemoćnog Pokretača. U Avesti 
postoji Svemoguči Bog, koji je stvoritelj sviieta i njegov zakonoda- 
vac... 

Po Kunhan Rajinu shvaćanju, utjecaj asirskog carstva bio je u sva- 
kom slučaju odlučan za preobrazbu iranske misli u Avesti, dok je indij- 
ski ogranak u nesmetanu razvoju dosegao potpuniji i autentičniji stu- 
pan j. 


I asirsko carstvo imalo je svog svemoćnog Boga. Carstvo ne može po- 
stojati bez Boga, a ni takav Bog ne može postojati bez carstva... Indi- 
ja tada niti je bila carstvo, niti je graničila s nekim carstvom. Tako 
nisu postojali ni utjecaji koji bi mogli izmijeniti... shvaćanje o vlasti- 
toj dostatnosti svijeta u shvaćanje o zavisnosti svijeta od nekog Boga, 

* Poet-Philosophers of the Rgveda, str. XXVIII — XXX. 



60 


Raztneđa azijskih filozofija 


koji bi trebao da ga zaštiti od isto tako moćnog Zlog Počela. Kad po- 
stoji Dobro i Zlo, jedno nasuprot drugome, i kad Bog postane nuzan 
da zaštiti Dobro, onda se i tzv. »etički element« u reUgiji javlja kao 
prirodna posijedica. Ta razlika, eto, razjašnjava odsutnost »etičkog ele- 
menta« u religiji Rig-vede... 

Bez obzira na to do koje mjere ovaj indijski pogled na ishodišna pi- 
tanja o razmeđima indo-iranskih pogleda na svijet možemo prihvatiti 
kao isključivo ili pretežno povijesno razjašnjenje (povijesna »razjašnje- 
nja« ne mogu nikada biti filozofski dostatna ni isključiva, pa ni u smi- 
slu Hegelova historicističkog apsolutizma) — ovaj nam široki pristup 
olakšava i ocjenu važnosti jednoga specifičnog pitanja, koje će biti u 
središtu razmatranja u posebnom poglavlju o filozofskom značaju ave- 
sličkih himni na koje ćemo se ograničiti. To je pripisivanje autorstva 
tih himni Zarathuštri, jednom individualnom reformatoru društvenog 
poretka na odlučnoj prekretnici u dosegu vrhunca aksijalne kulture u 
vezi s osamostaljivanjem perzijskog carstva. S tog je stanovista bilo po- 
trebno već u Uvodu usporediti Zarathuštru s istovremenim »paradigma- 
tičnim ličnostima« univerzalne kulture — Konfucijem, Buddhom i So- 
kratom, umjesto da se ograničimo na usporedbu s rig-vedskim pjesni- 
cima koji su bili isto tako izraziti predstavnici predaksijalnog razdoblja 
kao što su bili izrazite individualne stvaralačke ličnosti. Zato prijelaz 
na prikaz samostalnog smisla i značenja Zarathuštrina »kulta mudrosti« 
(mazda-yasna) iziskuje, na razini zajedničkog porijekla Aveste i Veda, 
i uvodni osvrt na njihov udio u indoiranskoj mitologiji. 


3. PREDODŽBENI SVIJET INDO-IRANSKE MITOLOGIJE 


Iranska visoravan, između slivova rijeka Eufrat i Sindhu (Ind), bi- 
la je prirodno razmeđe i spona visoko razvijenih gradskih kultura u Su- 
meru, Elamu i predarijskoj Indiji. Još prije asirskih utjecaja na razvoj 
avestičkog pogleda na svijet, uvriježili su se i na indijskoj strani neki 
vjerski kultovi, a i oblici društvenog života, kojima nema traga u izvor- 
noj arijskoj kulturi. Arijska je kultura izrazito patrijarhalna. Cak su i 
ženska božanstva u Rig-vedi rijetka i inferiorna. Matrijarhalne ustano- 
ve koje su ipak preživjele u Indiji potječu iz predarijskih vremena. I 
karakteristično predvedski kult zmija u Indiji se zadržao mimo arijske 
teogonije, a osnažio se u post-vedskoj religiji kad je prevladao kult bo- 
ga Sive, čije se predarijsko porijeklo smatra tipičnim. Ustanove i vjero- 
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vanja te vrste izrazita su obilježja mezopotamske kulture. Kult proto- 
-indijskog božanstva, koje se identificira sa Šivom u post-vedskoj reli- 
giji, u vezi je s kultom zmija u ranijim religijama. Lunarno troglavo bo- 
žanstvo, vjerojatni prototip kasnijeg indijskog trojstva (trimurtih), po- 
primilo je vedska obilježja (središnje je iice predstavljalo boga stvori- 
telja Brahmu, koga je kasnije i s tog položaja potisnuo trojedini Šivah 
kad je od prvobitnog rušitelja postao ujedno i stvaralac i održatelj svi- 
jeta). Na protoindijskim kao i na mezopotamskim pečatima to božan- 
stvo uz ljudsku glavu ima i dvije zmijske koje su mu izrasle iz ramćna. 
Sjedi u položaju Šive-yogija, pri čemu mu je osobito istaknuto obilje- 
žje phallosa (lingam), jer je kult boga Šive (»Dobrostivoga«) i danas pr- 
venstveno obilježen simbolikom seksualne snage kozmičkog i duhovnog 
stvaralaštva (tantram). U iranskom mitosu troglavu je zmijsku neman 
Azi (sansk. ahi — zmija) ubio heroj Thraetona Athvya, a u vedskom Tri- 
ta Aptyah. 7 Na antagonizam prema kultu phillosa naišli smo već u pri- 
kazu eposa Gilgdmeš. U vedskoj religiji taj antagonizam nije ništa ma- 
nje izrazit nego u otporu klasične helenske religije protiv trakijskih 
dionizijskih, a i maloazijskih misterija uopće, sve do Mithrinih, koje su 
izraz degeneracije indo-iranske duhovnc kulture. 

Poznato je da je u protohistorijskom razdoblju Iran opskrbljivao 
gradske države u području rijeke Sindhu bakrom. Tck su arijski osva- 
jači i rušioci te kulture, predvođeni bogom gromovnikom Indrom, do- 
šli u Indiju sa željeznim oružjem i na konjima. 8 U doba Aleksandra Ve- 
likog, Arianoi ili Arioi, o kojima govori Strabo (15. 2. 1, i 15. 2. 9) obi- 
tavali su na području od zapadne obale rijeke Sindhu (Indos) preko 
Afghanistana do istočne Persije. Po njima je Iran dobio ime Ariana ili 
zemlja Arijaca. Perzijski car Darije I naziva se na nadgrobnom spome- 
niku (486. рг. n. e.) »Parsa, Parsahya puthra, Агуа, Агуа ćithra« (»Per- 
ziiac, perzijski sin, Arijac, potomak Arijaca«). 

U Rig-vedi spominju se plemena koja je Indrah doveo iz daleke ze- 
mlje Paršu ili Pašu. Perzijci se u Rig-vedi spominju i pod iinenom Part- 
havah. U jednom ratu, opisanu u Rig-vedi, 9 kod grada Hariyupiyah (Ha- 
rappa), arijsko pleme Turvašah bilo je na strani protoindijskih vladara 
tog grada. Drugo arijsko pleme, Srihđayah, bilo je na suprotnoj strani, 
koja je pobijedila uz pomoć Indre, a vojskovođa je bio Abyavarti Part- 

havah. 

• 

7 Rig-veda (u nastavku R—V.) X, 8. Usp. D. Dh. Kosambi, An Introduction to 
the Study of Indian History, str. 84—5. 

1 Za opŠirniji opis ovih događaja i oklnosti usp. A. D. Pusalker, Cultural Inter - 
relation between India and the Outside \Vorld before Ašoka, u The Cultural 
Heritage of India, str. 150 i d. 

* Opšimiji prikaz vidi u An Advanced History of India, Part I, Chapter Ш, 
str. 24. i d. 
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Tako su se u stoljetnim borbama, koje su uništile predarijske grad- 
ske države u području rijeke Sindhu, razna arijska plemena borila sad 
na jednoj, sad na drugoj strani. Iz uspomena na te bratoubilačke rato- 
ve potječe i tematika velikog eposa Maha-bharatam, indijske Ilijade u- 
mnogostručenog opsega. Bharate, po kojima je kasnije cijela Indija do- 
bila ime (a to je službeni naziv i današnje indijske republike, Bharat), 
bili su saveznici pobjedničkog plemena Sririđayah u spomenutom ratu. 

Pobjednički ratovi plemena Bharata, a i teško stanje porobljivanja 
koje je dovelo do njihovih pobuna protiv okolnih plemena, opisani su u 
nekoliko pjesama u 7. knjizi Rig-vede. Dok je bratoubilački rat opisan 
u Mahabharati bio mnogo kasnijeg datuma, najvažnija rana pobjeda 
Bharata bila je protiv »deset kraljeva«, opisana u tim rig-vedskim him- 
nama. Tada su prema jednom od najpoznatijih tekstova iz slijedećeg 
razdoblja vedske književnosti. Satapatha-brahmanam, Bharati dosegli 
»vcličinu koju ni prije ni poslije nije dostigao nitko« među indo-arij- 
skim plemenima. 

U 7. knjizi Rig-vede, himna 33. opisuje teški položaj potlačenog ple- 
mena Bharata, koji je doveo do pobune protiv nadmoćnih »gulikoža«, 
do rata protiv »deset kraljeva«. S kastinskog stanovišta vcdskih pjesni- 
ka u toj je himni karakteristična glorifikacija brahmanskog svećenika 
Vasišthah i njegova potomstva zbog kozmičke mudrosti koju su bašti- 
nili po svom božanskom porijeklu. Brahmansko pleme Vasišthah jedno 
je od najstarijih koje još i danas postoji. Suvremeni historičar D. Dh. 
Kosambi, čije je djelo o povijesti Indije poznato po vrlo smionim na- 
prednim tezama koje polaze od marksističkih pretpostavki o sredstvi- 
ma proizvodnje kao pokretnoj snazi povijesnog razvoja, spominje u ve- 
zi s ovim događajima da i on sam potjcče od plemena brahmana Vasiš- 
thah, čije porijeklo seže u razdoblje predarijskog kulta božice-majke. 
dakle »nearijskih brahmana rođenih iz zemljane posude«, simbola ma- 
ternice tog htoničnog prabožanstva 10 . 

Kao kiše žedna zemlja gledahu vapeći u nebo 

oni što bijahu opkoljeni u borbi sa deset kraljeva, 

ali je Indra uslišao Vasišthu, pa im je proširio prostor. 

Kao štapovi, kao palice s kojih je oguljena kora, 
tako su bespomoćni bili Bharati, 

ali ih je predvodio Vasišthah. zato su im se proširila plemena. 

Tri su snage u klicama bića, tri su vrste bića koja zrače svjetlost 
dostojna poštovanja, trostruki žar prati Zoru. 

Sve su to spoznali potomci Vasišthe. 


,0 Op. cit., str. 97. i bilj 13. 
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U himni 83. iz istog ciklusa pjesničke loze Vasišthah ističe se kla- 
sičnom ljepotom i sažetošću rig-vedske poezije opis samog rata. Karak- 
teristična je i analogija religijsko-filozofskog motiva s temama iz Ave- 
stičkih himni koje smo citirali na početku ovog dijela. 

Tamo gdje su junaci okupljeni oko zastave u boju, 

gdje nema radosti i gdje bića strepe pred prizorom bijelog dana, 

vi ste se, Indra i Varuna, iskazali kao naši zaštitnici. 

Rubovi su zemlje potamnjeli, a tutanj se, Indra i V&runa, 
dizao do neba. Neprijateljski su me okršaji pritijesnili, 
a vi ste čuli da vas zazivam i došli ste mi u pomoć. 


0 Indra i Varuna, izmučila me dušmanska zloba 

i neprijateljstvo napadača! Vama je u vlasti 

sreća obaju svjetova. Tako ste nam pomogli i presudnog dana. 

Obje su vas vojske zazivale u borbi za pobjedu pravde, 

Indra d Varuna, a vi ste pomogli Siidasu, 

uz koga su bili svećenici Tritsu, da porazi deset kraijeva. 


Indra u okršajima ubija demona poplava, a Mitra 
svuda štiti pravdu. Dobro opremljcni pozivamo vas, 
Mitra i Vžiruna, da nas zaštitite kao moćni bikovi. 


Uz Indru, koji je postao vrhovno božanstvo vedskih Arijaca kao pr- 
vo oličenje nacionalnog heroja, veliča se ovdje kao i u mnogim dru- 
gim himnama Varunah, vjerojatno najstarije božanstvo, čiji lik ostaje 
trajan i nepromjenjiv u svim arijskim mitologijama, od indoiranske pa 
do helenske, gdje je Uranos nosilac istih obilježja starije dinastije bo- 
gova u ranijoj kozmogoniji prapočela vode, Mjeseca i izranjanja koz- 
mosa iz kaosa, u mitologiji u kojoj je, čini se, sačuvana uspomena »op- 
ćeg potopa«. 

Sa stanovišta indo-iranskc mitologije karakteristično je da se Va- 
runah i u Rig-vedi još češće povezuje u jedinstvcnu nepotpuno antropo- 
morfiziranu predodžbu s Mitrom (iranskim Mithrom). Riječ mitrah zna- 
či prijatelj. To je svojstvo naglašeno možda snažnije u Avesti, gdje je 
Mithra zaštitnik vjemosti. U Rig-vedi, samome je Mitri posvećena samo 
jedna himna (III, 59), dok je Varuni takmac po broju hvalospjeva Ind- 
rah (komu je posvećena jedna četvrtina rig-vedskih himni). Za Indru 
se pretpostavlja da je predvedsko indijsko božanstvo. U Avesti Indra 
se spominje kao demon, niže i moralno negativno božanstvo. Takva je 
polarizacija postepeno postala karakteristična za antagonizam indijskog 
i iranskog panteona uopće. Na indijskoj strani, Varunah se kao starije 
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vrhovno božanstvo trajno razlikuje od mlađeg derficiranog heroja In- 

dre po »pasivnom i mimom stavu univerzalnog vladara koji ravnomje - 
no primjenjuje zakone prirode i održava moralm poredak« bez pustra- 
nosti svojstvene Indri. 11 Mitrin odnos prema Varum polarizira se poste- 
peno tek u nešto kasnijem Atharva-vedi, gdje je Mitrah božanstvo S^- 
ca koie izlazi, a Varunah božanstvo večen l noći, voda 1 Mjeseca. Iran 
ski je Mithra još izrazitije sunčano božanstvo. Varunah se u R .g-vedi 
izrazitije nego ikoje drugo božanstvo naziva asurah (Gospod) i nosilac 
vlasti (kšatram).' 1 Njegova vladarska sposobnost i sredstvo naziva e 
Vedama тауа, a znači prvobitno facultas occulta ili tajnovitu moć ma 
gijski zakon svemira, koji će tek u kasnijoj vedantinskoj knjižcvnosti 
biti interpretiran u smislu »prividnosti«, točnije »pojavnosti« bića i eg- 
zistencije svemira uopće - u duliovnoj negaciji toga prvob.tnog car- 
stva svijeta i svjetovnosti kojima vlada Varunah. U Avesti Ahura Mazda 
(Mudri Duh) odgovara vedskom Asuri Varuni, »po karakteru, ako i n 

P ° Riječ je ahura, u Avesti, zajedničkog porijekla s vedskom asurah. 
U najstarijim je vedskim tekstovima asurah obilježje bogova, koji po- 
sjeduju natprirodnu moć тауа .» U doba kad prevladava kult Indre (a 
to je doba prodora u Indiju i osvajanja kulturnog područja predanjskih 
država), asure padaju na položaj svladanih titana tli palih anđela, koje 
je Indrah pobijedio da bi se domogao vrhovne vlasti među bogovima. 
Filozofski smisao iste te smjene u helenskoj mitologiji, gdje vlast Ura- 
nosa preuzima Zeus, najsnažnije je interpretirao Schellmg u romanti- 

čarskoj filozofiji mitologije. 

Indijski asure tako od dobrih postaju zU bogovi već u vedskom raz- 
doblju. U Iranu se dogodilo isto s mitološkim bićima daeva. U Indiji 
riieć dćvah do danas znači božanstvo u najširem pozitivnom smislu 
»svijetlih« bogova. Naziv bhagah za boga kao i rijeć devah izražava svje- 
tlosni ili »sjajni« lik tih bića.' 5 U indijskom panteonu Bhaga^ je persom- 
ficiran u jednom od osam sinova božanske pramajke Aditih, zajedno s 
Varunom, Mitrom, Агуатапош. Indrah nije spadao u tu prvu genera- 
ciju arijskih bogova. U iranskoj su mitologiji međutim daeva postali 
zli duliovi, suprotni dobrim duhovima, zaštitmcima obitelji, koji potje- 
ču iz kulta predaka, a nazivaju se fravaši. 


11 Macdonell, op. cit., str. 44, uz R. v. II, 12. 

1J Ibid., str. 134, uz R. v. VII, 86. 

Ц !?п' Oldenburg Die Religion des Veda, str. 158, i FiL ist. naroda, knj. П, str. 17. 
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Ahura Mazda (Mudri Gospod), koji kod Zarathuštre postaje vrhov- 
no božanslvo, bio je u doba indo-iranske zajednice nepoznat. Zato mu 
пеша traga u Vedama. U najstarijim se avestičkim tekstovima spominje 
kao jedan od bogova, ne najviši. U himni božanstvu Vavu (Vjetar) čini 
se da je to božanstvo nadređeno Ahura Mazdi, a i njegovu protivniku, 
zlom duhu. Tu »stvaralac Ahura Mazda odaje počast« božanstvu Vayu 
i moli ga: 

Udijeli mi, o Vayu, milost veće djelatnosti da pobijedim 

stvorove razornog duha. 14 

Među ostalim manje istaknutim božanstvima i mitološkim likovi- 
ma, koji ostaju zajednički i nepolarizirani u indoiranskom panteonu, 
ističu se: 

Suriyah, božanstvo Sunca u Vedi (iz sanskritske osnove svar=svjet- 
tlost) — avestički Hvar, oko Ahura Mazde. 

Apah, božanstvo Voda u Vedi — Apo u Avesti. 

Sćmah u Vedi, Ilaoma u Avesti, ambrozija u helenskoj mitologiji. 
alkoholno piće koje se prinosi za žrtvu bogovima. 

Među »vjerojatno historijskim ličnostima« koje se spominju u Ave- 
sti i Rig-vedi, nailazimo u Rig-vedi (I, 53), na slavnog borca Sušravah, 
komu odgovara Kavi Hušravas u Avesti, osvetnik očeve smrti. Riječ ka- 
vih, koja u sanskritu obilježava mudraca-pjesnika, u avestičkom jeziku 
označava kralja, a i neprijatelja (latinski hostis ). Zanimljiva je, u Rig- 
-vedi (V, 45) analogija opisa sunčanog božanstva, koje razbija planinu i 
širom otvara vrata kroz koja izlazi, sa slikom istoga tog prizora na me- 
zopotamskim pečatima. Tipičnu sliku Gilgameša sa mezopotamskih pe- 
čata, sa dva Iava koje jc ubio, toga »prototipa helenskog Hcrakla«, na- 
lazimo i na pečatima iz doline rijeke Sindhu, izrađenim »tehnikom koja 
je svojstvena tom području«, a isto tako i lik njegova druga Enkidua, 
»čovjeka-bika«. 17 

Metrika rig-vedskog pjesništva nalazi se »historijski na pol puta iz- 
među avestičke i klasične sanskritske«. 18 I u Rig-vedi i u Avesti nalazi- 
mo tipične stihove od 8 i od 11 slogova. I sam naziv za stihove i pjesme, 
gatha, identičan je u oba jezika. 

Svećenik koji prema vedskim propisima održava svetu vatru naziva 
se atharvan. Isto ime za isti svećenički položaj nalazimo i u Avesti (at- 
harvan). 

'• Usp. za citate iz Avcste J. Duchesne-GuiUemin. Zoroastre, Paris 1948. Ovdje 
str. 93, i Fil. ist. naroda II, str. 18. 

“ Usp. Kosambi, op. cit. str. 53—54. i 84. 

" Usp. The Cultural Heritage of India, str. 287. 


5 Razmcđa azijskih filozofija I 
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Yasna (19, 17) spominje četiri društvena staleža, koja već u ranom 
avestičkom poretku kod Iranaca odgovaraju četirima kastama kod In- 
dijaca: to su svećenici, ratnici, zemljoradnici i obrtnici. Kod indijskih 
historičara karakterističan je tradicionalni otpor, koji potječe iz spome- 
nute antagonističke polarizacije dviju religija iz istog izvora, da ne priz- 
naju da je vedska podjela u kaste samo mnogo izrazmja od podjele u 
staroiranskom društvenom poretku. Usprkos jednake funkcije i lstog 
imena svećenika, ističe se da je rijeć brahman kao obilježje kaste u cje- 
lini, a i same religije, isključivo indijska. Posljednja iranska klasa, za- 
natlije, smatra se isključivo iranskom i nespojivom s indijskom četvr- 
tom kastom, šadrah ili sluga. Primjećeno je da su i najramji helenski 
pisci što su pisali o Indiji isticali jedinstvenost kastinskog poretka, bez 
usporedbe s Perzijom. 19 Razlozi objektivnih razlika u povijesnom raz- 
voju društvenih struktura dviju teritorijalno toliko različitih zemalja 
dovoljno su jasni. U taj proces diferencijacije ovdje nije potrebno zala- 
ziti. Prirodno je, s druge strane, da se Iranci ponose što nemaju nepre- 
mostivih kastinskih razlika, iako upravo indijski suvremeni histončan 
(osobito Kosambi) ističu da se to obilježje kastinskc zatvorenosti raz- 
vilo u Indiji vrlo sporo i neravnomjemo, kad je proces osvajanja zem- 
Ije već bio završen i kad je u novim velikim državama počela unutamja 
borba za prevlast među rukovodećim staležima. (Na tu ćemo se druš- 
tvenu struktum osvmuti u poglavljima o upanišadima i buddhizmu.) 

Pleme Magijaca u Iranu smatra se »najbližim ekvivalentom brah- 
manske kaste« u Indiji. 20 Herodot spominje Magijce kao jedno od šest 
medijskih plemena u Perziji. Magijac Gaumata izdavao se neko vrijeme 
za kralja Kambisa (Kambuđiya) dok ga nije ubio Darije. To je bio po- 
vod za opći pokolj Magijaca. Pa ipak, to je svećeničko pleme preživjelo 
i zadržalo svećenički položaj u zapadnom dijelu perzijskog carstva, dok 
su u istočnom dijelu prevladali Atharvani. Zarathuštra upotrebljava na- 
zive »maguš i magopat u počasnom smislu, sličnom, iako ne tako uzvi- 
šenom (sic!) kao što je indijski brahman. Tu nalazimo izvrsnu paralelu 
s porijeklom indijskih brahmana«, primjećuje Kosambi. 21 

Socijalna filozofija, vrlo izrazita po razvoju svoje problematike u 
ovim ranim razdobljima, bit će obuhvaćena u kasnijem poglavlju koje 
će obuhvatiti širi povijesni opseg, budući da indijska socijalno-politička 
filozofija doseže svoj klasični vrhunac u djelu Artha-šastram, čiji se au- 
tor Kautalya Ćanakyah, glavni brahman i ministar na dvoru Ćandi agup- 
te, suvremenika Aleksandra Velikog, naziva »indijskim Machiavellijem«. 


“ Usp. Kosambi, op. dt., str. 94—95. 
* Ibid., str. 96. 
u Ibid. 
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То je u Indiji bilo razdoblje preobrazbe gradskih država, kojih vjernu 
sliku nalazimo u Buddhinim govorima s područja zemlje Magadhe, u 
veliko carstvo dinastije Маигуа, na tom istom području srednje Indije 
— carstvo koje je doseglo kultumi i politički vrhunac za vladavine Ašo- 
ke u 3. st. pr. n. e. 


4. FILOZOFSKI PRASTAV INDO-IRANSKOG POGLEDA 
NA SVIJET 


Na razmeđu mitoloških ciklusa o Vžruni i o Indri, s kojim počinje 
jedno od herojskih razdoblja u povijesti arhajskih religija, možemo još 
jedanput istaći dojam da je ranije razdoblje bilo racionalno zrelije. U 
tom prvom razdoblju Varune-Uranosa nailazimo, osobito na indijskoj 
strani, na klice, iako još neravnomjemo razvijene, osnovnih ideja indij- 
ske filozofije shvaćene u najširoj kulturno-historijskoj cjelini njenih 
kasnijih dometa. Na tom klijalištu prvog potpuno formiranog sloja mi- 
tološke misli nalazimo ne samo problem ontičkog prapočela (voda), ne- 
go i prvu klicu pojma pojavne prirode svijeta, koju nije teško shvatiti 
u vezi sa stavovima koje smo obilježili nazivom arhajski kriticizam. Lik 
Varune u vcdskim himnama, u razvojnom rasponu između Rig-vede i At- 
harva-vede, ocrtan je u fazi uzmicanja i postepenog povlačenja iz titan- 
ske borbe, u kojoj je tek helenski Uranos pretrpio tragični poraz, dok 
Varunah ostaje povezan s Indrom u prijateljskoj uzajamnosti u cijelom 
toku dijalektičke polarizacije. Sa gledišta novog ideala herojskog mito- 
sa Indre, Varunin bismo položaj mogli nazvati dekadentnim. Ipak, oso- 
bna obilježja Varune u krajnjem dijalektičkom smislu te polarizacije ne 
ustupaju toliko mjesta takmacu Indri kao u barbarskom srazu dinasti- 
ja helenskih bogova, koliko idejnoj sublimaciji sve to snažnijeg izražaja 
apstraktnog pojma kozmičke zakonitosti, obilježenog rig-vedskim izra- 
zom ritam. Taj uzor depersonalizacije apstraktnog pojma suprotstavlja 
se u tom razdoblju i kao moralni ideal kultu herojske apoteoze Indrine 
božanske samovolje. U tome je dijalektička dubina ovoga mitološkog 
previranja arhajske misli. Razvoj toga pojma — ideje i ideala — ritam 
mogli bismo interpretirati kao tipičan primjer raslojavanja razdoblja 
u kulturnohistorijskim ciklusima po kriteriju dijalektičkog osnaženja 
racionalne refleksije, čiju je kasniju analogiju na užim evropskim razi- 
nama obradio G. Santayana u analizi »postracionalnog morala«. 22 Ta se 

“ The Life of Reason... One-volume edition, New York, Schribner, 1955. V. 

Reason in Science, Chapter 9, Post-rational МогаШу. 


5* 
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postracionalna razdoblja povratka na prastavna ishodišta predracional- 
nog mitosa (u Santavaninu slučaju kršćanskog, a u našem Varumna) i 
po njegovu sudu odlikuju obilježjima »skeptičkog«, kriticizma, pogoto- 
vu ako u polaritetu »skepticizma i životinjske vjere« (ih »zivotmjskog 
optimizma«) 23 skepticizam shvatimo u izvornom značenju đamskog 1 bud- 
dhističkog moralnog kriterifa umne refleksije kako ga je Pyrrho po u- 

šao interpretirati u svom učenju o epohć * 

Od prvih vedskih početaka racionalne misli pa do vrhunaca klasic- 

nih filozofskih sistema vedante i buddhizma, prvobitna ideja kozmičke 

zakonitosti, ritam, izražavat će se trajno kao snaga koja potiskuje buja- 

nje mitosa u granice umne refleksije. Usporedo s racionalizacijom skola- 

stičke spekulativne misli, i pojam se religije uopće svodi na istu ideju 

makrokozmičke zakonitosti i mikrokozmičke disciplme. Prošireno zna- 

čenje te idejne diferencijacije nalazi svoj konačni izraz u pojmu dhar- 

mah. . . 

' Na avestičkoj strani nalazimo isti izvorni pojam ntam u izrazima 

arta i urtom, a idejni proces polarizacije u »dualizmu« makrokozmosa 

i mikrokozmosa, kako ćemo vidjeti, na iranskoj stram doznjeva još br- 

že do potpune idejne izrazitosti. 


(a) R i t a m (rtam) 


Himne božanstvu (ponajčešće »božicama«) Zore ldu među pjesnic- 
ki najljepše u Rig-vedi. Neki motivi tih himni, a osobito najljepsa 1 naj- 
duža himna, koju nalazimo u knjizi I, 113, u cjelini snažno podsjeea na 
strukturu Parmenidova spjeva o »Kćerima Sunca«, ukoliko mozemo, po 
sačuvanim fragmentima, predočiti zamisao cjeline. Na vrijednost poku- 
šaja da Parmenidovoj filozofiji pristupimo sa strane njegova pjesnickog 
nastojanja upozorio je u novije vrijeme osobito H. Frankel, čije su 
studije o ranoj helenskoj filozofiji s našeg stanovišta vrijedne i po uspo- 
redbama s analognim razvojem indijskc misli (lako se to ne odnosi na 
njegovu analizu Parmenidova eposa). Po Frankelovu mišljenju u Parme- 
nidovu se djelu, ne samo zbog fragmentarnosti, gubi mnogo »najbolje- 


и Usp. op. cit., str. 239. i Santayaninu najzanimljiviju knjigu, Scepticism and 

Animal Faith, New York 1923. . 

»O indijskim analogijama i porijeklu. p yrT h onove ^ozoS^usp. S 

Helenski i rimski izvori znan\a o Indiji, u časopisu Ziva antika, g. Ai/i, »icopj 

“ Parmenide^tŽdien, u VVege und Formen fruhgriechischen Denkens, Miinchen 
1955, str. 157. i đ. 
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ga, najsvojstvenijega i najvažnijega i u pogledu nauke tako dugo dok ne 
odlučimo da ga čitamo kao epski spjev vremena u kojem je nastao«, 
dok ne uvidimo da se ne radi tek o šablonskoj didaktičkoj formi ad huc. 
Estetsku zamisao Parmenidova spjeva Frankel uspoređuje s Pindaro- 
vom šestom olimpijskom pjesmom. 

»Kčeri Sunca« napuštajući dom Noći usmjeruju svoja božanska ko- 
la u carstvo svjetlosti kuda odvode pjesnika mimo ljudskih putova. 
»Putovi Dana i Noći« prolaze kroz »eterička vrata« gdje vlada Dikc, bo- 
žica Ispravnosti. Ona vlada svijetom gdje se »sve stvari nazivaju svjet- 
lost i tama« (fragment 9) i drži ključeve čvrstih »okova bez početka i 
kraja« kojima je osigurana granica njena carstva (fr. 8). 

Svim tim simbolima možemo naći suvisle analogije u rig-vedskim 
i avestičkim himnama. Karakteristično je također da pojedinosti ana- 
logija spomenutih na kraju, gdje se Parmenidova mitska vizija počinje 
konkretizirati u idejnoj simbolici, nalazimo izrazitije izražene u aves- 
tičkom pogledu na svijet nego u rig-vedskim vizijama istih tih »kćeri 
Sunca«. 

U spomenutoj rig-veđskoj himni nalazimo i bitni redoslijed prizo- 
ra, homologiju, a ne samo analogiju, s Parmenidovim polaznim moti- 
vom: 

.Noć je ustupila mjesto Zori. 

Zajednički je put obim sestrama i beskrajan. 

Njim prolaze jedna za drugom po božanskom naputku (rilam) 
i ne susreću se, ne zastaju, Noć i Rumen Dana, 

Ijepotice koje za istim teže, iako naizgled raznolike. 

Zapažena je svijetla darovateljka svega što je izvrsno, 
u svom je šarenilu otvorila vratnice ... 

Zora je probudila bića ... 

Budeći dolazi Zora s riđim konjima 
u dobro zapregnutim kolima ... 

nepromjenjiva, besmrtna, slijedeći put ispravnosti (ritam). 

U himni IV, 51, posvećenoj istim božanstvima Zore (Uša), Lri stro- 
fe od ukupno jedanaest ističu obilježja pojma ritam, uzdižući se poste- 
peno do njegova sve obuhvatnijeg značenja: 

Najprije (u 5. strofi) to je uredna »ispravna sprega« (rta-yugarh) ko- 
nja koji ih voze po čvrstoj kupoli nebeskog svoda: 

S urednom konjskom spregom vi, božice, 
obilazite svakodnevno svijetom 
da probuđite, o Zore, usnulog, 
da pokrenete u život zajedno 
dvonožna i četveronožna bića. 
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Dalje (u 7. strofi) ritam je rodni pojam istine, »istina koju rađa is 
pravnost« ( rta-đata-satyam): 

Te Zore bjehu bodre i ranije; 
sjajna su pomoć, rod istinskog reda 


Konačno (u 8. strofi) himna slavi »buđenje tih božica na prijesto- 
Iju ispravnosti« (rtasya devlh sadaso budhana) ili iz žarišta poretka: 

Ravnomjemo s istoka dohode, 
s jednog se mjesta jednako šireći, 
budeć se iz žarišta poretka, 
ko stado krava kad se razilazi. 

I sama božanstvenost Neba-i-Zemlje (dyđvd-prthivl) čiji se »ritmič- 
ki« odnos očituje u rađanju Zora, obilježena je tim »održavanjem reda« 
(rta-vari) u prvoj strofi himne posvećene tom dvojnom božanstvu (R. 

v. I- 160). # , . 

Svetost svemirskog poretka izražena je u ritualnoj simbolici najpn- 
je u kultu Ognja (Agnih) u Učnosti svećenika. U himni Mitri i Včrunt 
(R. v. VII, 61, 2) lik je takva »ispravnog mudraca« (rf<5vd vipro) opje- 

van ovako: 

Nek za vas, Mitra-Varuna, prdvi 
mudrac, čuven na daleko, uputi 
pobožne misli da ih odobrite 
i ispunite mu jesen snagom uma. 

Ispravnost odsijeva iz božanske svetosti voda (R. v. П, 35, 8) i dru- 
gih životnih snaga prmode. Ona je i svojstvo »ispravne spoznaje« (rta- 
-dnas) preminulih predaka koji su slijedili put oslobođenja što ga je 
utro njihov vladar Yamah (Usp. R. v. X, 15,1). - Na istu se tu ispravnost 
kune i kockar, u prije navedenoj pjesmi, kad želi da mu vjeruju da mje 

Riječ ritam izvedena je iz korijena r, oije je osnovno značenje »tči«, 
»uputiti«, »usmjeriti«. S. Radhakrishnan i S. N. Dasgupta interpretira- 
ju izvomo značenje riječi kao »tok stvari«. Osnovno filozofijsko znače- 
nje termina jest »poredak«, s vrijednosnim naglaskom na ispravnosti i 
moralno-religijskoj snazi njegova univerzalnog važenja. Izraz »isprav- 
nost« čini mi se da najbolje odgovara zajedničkom nazivniku toga os- 
novnog pojma u Vedi i u Avesti. Grčki izraz za moralnu vrlinu dgerf po- 
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tječe iz istog korijena, a također i Iatinska riječ ritus. Obuhvatni smisao 
svih tih značenja izražen je u jednoj izreci Rig-veđe, I, 105: 

I rijeke teku putem ispravnosti, i Sunce u istini sja, 
a na nebu je nepovrediv put starih bogova. 


(b) A r t a (u r t o m) 


Spomenuo sam analogiju s božicom Dike u helenskoj mitologiji i 
srodnost elemenata Parmenidove predodžbe svijeta kojim ona vlada s 
obilježjima bližim iranskoj nego indijskoj kozmologiji. Frankel je u spo- 
menutoj studiji o Parmenidu ocrtao lik Dike u vezi s predodžbama o 
Ananke i Moiri, snagama kojc s njom drže »okove« svijeta, čiji se klju- 
čevi nazivaju izvršiteljima odmazde. Jaeger (u osvrtu na Solona) inter- 
pretira lik Dike kao personifikaciju »logike prirodne nužde«. Predodž- 
beni i pojmovni sklop helenske mitologije u kojemu se ističe lik Dike 
obradio je u novije vrijeme i E. Cassirer u stuđiji »Logos, Dike, Kosmos 
in der Entvvicklung der griechischen Philosophie« (Goteborg 1941), gdje 
uspoređuje pojam Dike kod Heraklita (osobito fragment 94) s onim kod 
Parmenida: »Dike znači poredak pravde, ali za Heraklita znači također 
prirodni poredak. Jer i jedno i drugo, pravda i priroda, podložni su is- 
tom sveobuhvatnom pravilu« (str. 10). 

Vidjet ćemo u poglavlju o Avesti kako se iranski mazdaistički dua- 
Jizam u Zarathuštrinoj reformi svodi u biti na etičku interpretaciju ko- 
zmoloških predodžbi svjetlosti i tame. Prvu slikovitu predodžbu o ana- 
logiji u iranskom »kultu znanja« ( mazda-yasna ) s »okovima« i »granica- 
ma« carstva kojim vlada Dike u Parmenidovu opisu, čitalac može steći 
iz slijedećeg odsječka prvog poglavlja knjige o »stvaralačkom iskonu« 
(Bundahišn) mazdaističkih kanonskih tekstova: 26 

Kad je skršeni zloduh Ahriman, pridižući se iz prvog poraza u su- 
kobu s Mudrim Gospodom Ohrmazdom (Ahura Mazda), počeo stvarati 
svoj svijet »iz tamne tvari«, Mudri Gospod »od tvarnih počela stvori pr- 
vo nebo, drugo vodu, treće zemlju, četvrto biljke, peto životinje, i še- 
sto čovjeka.« 

Najprije je stvorio nebo kao obranu... svijetlo i očevidno. Krajevi su 
mu vrlo razdaljeni, ima oblik jajeta, od svijetlog je metala, tvar mu 

“ Usp. za mazdaističke pahlavi tekstove R. C. Zaehner, The Teachings of the MagL 
London, Allen and Unvvin, 1956. Citati u nastavku obilježeni su sa Zaehner. 
V. str. 38. i 39. 
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је čelična, muškog je roda. Vrh mu seže do beskrajne svjetlosti, a sva 
su stvorenja stvorena unutar neba što sliči tvrđavi u kojoj su pohra- 
njene sve vrste oružja potrebnog za borbu (protiv Zloduha). Nebeskom 
je svodu širina jednaka dužini, a dužina visini — 


kao Parmenidovu ne5vg- 

Arta (aša ili urtom u nekim transkripcijama, artvahišt u kasnijim 
kanonskim tekstovima na pahlavi jeziku) jest druga od šest »besmrtnih 
vrlina« (amaša spanta) koje s Ahura Mazdom (Mudrim Gospodom) sa- 
činjavaju vrhovno sedmeročlano jedinstvo, s kojim ćemo se pobliže u- 
poznati u prikazu Zarathuštrine reforme i kasnijeg razvoja mazdaizma. 
Odrediti adekvatno značenje izraza arta u raznim oblicima i odnosima 
prema ostalim normativnim pojmovima iste temeljne strukture, još je 
složeniji zadatak nego izljuštiti prvobitni smisao vedskog naziva ritam, 
čije je prošireno značenje kasnije obuhvaćeno terminom dharmah, o 
kojem će biti riječi u posebnim poglavljima. Prvobitnom značenju »ts- 
pravnost« (»pravo« ili »pravda« u prijevodima B. Geigera i Duchesne- 
-Guillemina) pridolazi bitno obilježje pojma »istine«. Na tu smo bitnu 
vezu naišli i u vedskim tekstovima (rta-đata-satyam). H. Lommel zna- 
čenju »istina« daje prednost kao širem pojmu, pravdajući to karakteri- 
stičnim proširenjem indijskog pojma ritam u dharmah u upamšadskim 
tekstovima na koje se poziva: »Ono što je ispravno, to je i istinito. Zato 
se kaže za nekoga tko govori istinu da govori ispravno (dharmam), a 
tko govori ispravno da govori istinu (satyam)« (Brhad-aranyaka upan't- 
šad, I, 4, 14). O. G. von Wesendonk nastoji što izrazitije povezati oba 
dijela'tog značenja. R. C. Zaehner izraz artvahišt prevodi sa »the Best 

Righteousness or Truth«. a 

U zaključku ovog osvrta ograničit ću se na nekoliko karakteristič- 
nih odnosa avestičkog pojma arta prema ostalim vrlinama iste temelj- 
ne strukture. 

U Rig-vedi su krava i njeno mlijeko u žrtvenom obredu simboli 
svjetlosti i čistoće u spoznajnom i moralnom pogledu. Socijalna je svr- 
ha Zarathuštrine reforme bila da nomadska plemena veže za sjedilački 
poljoprivredni i stočarski život. Njegova često puta očajnička borba da 
iranska plemena zaštiti od uništenja u bratoubilačkim ratovima (uspo- 
redi isti motiv u Maha-bharati!) naći će najbližu povijesnu usporedbu 
u istovrsnim motivima herojske borbe Muhameda opjevane u Kur anu. 


» Usp. Lommclov prijevod Vasna 43-46. i komentar u Nachrichten v. d Gesell- 
schaft der Wissenschaften zu Gottingen, • Bd. I, Nr._ 3, 1934. \ < d. u 't». v. 

Wescndonk. Das Weltbild der Iramer, Munchen 1933. — R. C. Zaehner, op. 
cit., str. 32. — V. također moju Filozofiiu istocmh naroda, knj. 11, str. 

bilj. 14. 
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Konkretne teškoće Zarathuštrine borbe za novo društveno uređenje, su- 
rnnja i očaj, koji se često snažno izražavaju u njegovim himnama i raz- 
govorima s Mudrim Gospodom, možda su najpotpunije opisani u himni 
Yasna 29, gdje govedo simbolizira vapaj pjesnikove vlastite duše: 


Duša vam se goveda tužila: 

»Za koga ste me stvorili? Tko mi je ođredio oblik? 

Bijes, nasilje, okrutnost i samovolja me tlače. 

Nemam drugog pastira osim vas. Pribavite mi dobre pašnjake!« 

Tada tvorac govcda upita Ispravnost: 

»Imaš li ti gospodara za govedo, gdje će uz pašu 

imati i skrb za uzgoj stoke? Koga ste mu dodijelili za gospodara 

da rastjera bijes i zločince? 

Sa stanovišta Ispravnosti odgovor je glasio: 

»Za goveda nema druga bez mržnje. Ljudi ne mogu shvatiti 
kako treba da veiiki postupaju s malima. 


»Ispruženim rukama molimo Gospodina 
nas dvoje, moja duša i duša majke krave, 

na poticaj Mudrome da odredi neka pošten čovjek nc trpi štelu; 
u prilog stočara okruženog zločincima.« 

Tada progovori sam Mudri Gospod, koji molitve shvaća u svom duhu. 
»Nije se našao gospodar ni zaštitnik po Ispravnosti. 

Tvorac ti je dao Ик zbog stočara i pastira. 


(Dobra Misao progovara:) . 

»Poznajem samo jednoga — Zarathuštru Spitamu, koji jedini sluša 

naše pouke. 

On će, Premudri, razglasiti naše namjere onima što Ispravnost slijede. 
Njernu treba udijeliti blagost riječi.« 

Tad uzdahnu duša goveda: »Ah, zar se moram zadovol jiti 
zaštitom nemoćne rijeći čovjeka u kome nema snage, 
ja, koja težim za moćnim gospodarem! 

Hoće li se ikad itko naći da mu pomogne svojim rukama?« 


Gdje je Ispravnost, Dobra Misao i Carstvo, ti besmrtnici? — 

U kozmogonijskim razmjerima, opisanim u himni Yasna 30: 

U početku bijahu ta dva duha blizanca 

koji se po vlastitoj izjavi nazivaju čistim i nečistim 

u misli riječi i djelu. 

A čistome priđe Odanost. skupa s Vlašću, Dobra misao i Ispravnost. 
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U časovima sumnje i iskušenja Zarathuštra pita (Yasna 44): 

Je li zbilja to što treba da naučavam? 

Daje li Prilagodljivost Ispravnosti djelotvomu pomoć? 

jesi li Dobrom Mišlju zavještao nadmoć dobroćinstva? 

— Pokaži mi je, tu Ispravnost, jer nju sad zazivam. (Yasna 43) 

дко na kraju usporedimo helensku predodžbu o božici Dike, ave- 
stičku vrlinu arta i rig-vedski pojam ritam, vidimo da je božanstvo na 
koje se pozivaju Heraklit i Parmenid potpuno mitološka personifika- 
cija svemirskog poretka, dok je arta uz ostale »besmrtne vrline« namjer- 
no hipostaziran apstraktni pojam kojim Zarathuštra nastoji suzbiti 
grublje prethodnc mitološke predodžbe, kako ćemo vidjeti u prikazu 
njegova učenja. Težnja za demitologizacijom očituje se ovdjc i u vrlo 
izrazitoj monoteističkoj sklonosti kulta Mudrog Gospoda (Ahura Maz- 
da), religije čiji je vrhovni princip mudrost. Za razliku od svega toga 
rig-vcdski pojam ritam jest i ostaje potpuno apstraktan pojam, kojega 
se logički opseg proširuje i diferencira u kasnijem razvoju ka formaciji 
višeg rodnog pojma dharmah. O mitološkim hipostazama tih pojmova, 
ni prethodno ni naknadno, nema govora. Vidjet ćemo u slijedećem po- 
glavlju kako vedski pjesnik-mudrac u okrilju svemirske zakonitosti na- 
lazi sredstvo nadmoći čovjeka nad bogovima i kako se relativno kasno, 
iz posebnih socijalnih razloga, javljaju prve monoteističke pobude, ne- 
usporedivo manje izrazite nego u Avesti. 


VEDE 


1. PREGLED VEDSKE KNJI2EVNOSTI 


Prema indijskoj vjerskoj predaji, Vede su priznati za učenje drev- 
nih mudraca, riši (rsih), čija je mudrost plod duhovnog viđenja. Riječ 
vedah (imenica muškog roda) izvedena je iz korijena vid-, koji je saču- 
van i u našoj riječi »vidjeti«, a značenje je u sanskritu pretežno »znati« 
(bliže slovenskom »vedeti«), jer je spoznaja u smislu mudrosti za Indij- 
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ce prvobitno predmet uvida u bitak bića. U tom je smislu indijska mud- 
rost još izvornije nego helenska dZj&eia, ili »razotkrivanje« metafizičkog 
bitka iza pojavnosti bića, kako ćemo sve to jasnije moći da pokažemo 
u toku slijedećih poglavlja o indijskoj filozofiji. U najistaknutijoj ved- 
skoj himni filozofijskog sadržaja, navedenoj na početku ovog dijela, Na- 
sadiya-suktam, bilo je potrebno, već iz formalnih razloga filozofske ter- 
minologije, prve riječi nasad asin no sad... prevesti »ni nebitak (na- 
-asat) ni bitak (sat)«, a ne »nebiće ni biće«, jer za ovaj posljednji pojam 
u sanskritu postoji poseban termin sattvah, iako eksplicitno razLiko- 
vanje značenja tih dvaju termina u ovom prvom suočenju ne treba 
tražiti prema analogiji u suvremenoj evropskoj filozofiji nego u daljem 
razvojnom toku vedskog, a i vanvedskog indijskog mišljenja. Zato će- 
mo se na tu specifičnu razliku termina moći adekvatnije osvrnuti u pog- 
lavljima o upamšadima i o buddhističkoj filozofiji, gdje se taj problem 
počinje raspravljati s eksplicitnijih stanovišta. — Prvobitno »viđenje« 
istine ( satyam, iz istog korijena »biti«, dakle prvenstveno »bivstvo«) pre- 
nosi se od učitelja rišija na učenika kao »čuvenjc« (šrutih). 

Pod pojmom Veda podrazumijeva se književnost jednog neodređc- 
no velikog povijesnog razdoblja, a na njegovo datiranje osvrnuli smo se 
u Uvodu. 

Pojmovni kompleks vedske književnosti treba shvatiti u vezi sa zna- 
čenjem i razvojem vjerskih žrtvenih obreda, od obreda prinošenja žrt- 
venog pića sćmah, pa do velikog obreda, žrtvovanja konja) ašva-mćdhah 
povodom obreda krunidbe vladara. Vedska poezija i filozofija razvija 
se iz te žrtvene simbolike. Usporedo s tom simbolikom razvija se i brah- 
manski kastinski sistem, a konačno i njegova opreka kao pokretna sna- 
ga cijele indijske povijesti od predbuddhističkih vremena pa do Mahat- 
me Gandhija. U poglavlju o upanišadima razjasnit ćemo pobliže tu vezu 
i preobrazbu mitološke u filozofsku interpretaciju. 

Osnovna vedska književnost razvrstana je pod četiri naslova: Rig- 
-vedah, Sama-vedah, Yađur-vedah i Atharva-vedah. Organski dijelovi Ve- 
da, koji ujedno obilježavaju i povijesne razmake u razvoju ove književ- 
nosti, jesu: samhita, brahmanam, агапуакат i upamšad. 

Rig-veda samhila (zbirka) sadržava 1017 himni (sHktam ili mantrah) 
sa više od 10.000 strofa, razvrstanih u deset ciklusa (mandalam). Po u- 
kupnom opsegu pjesme Rig-vede odgovaraju »sačuvanim Homerovim 
pjesmama« u cjelini. 28 Prvi i posljednji ciklus jesu djela mnogih autora 
iz raznih pjesničkih škola. Ciklusi I—VII djela su pojedinih pjesničkih 
obitelji (»loza« ili »ogranaka«, šakha). U tim ciklusima prve su himne 


21 Usp. Macdonell, op. cit., str. XIII i d. 
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posvećene božanstvu Ognja (Agni), a zatim slijede himne Indri, pa osta- 
lim božanstvima po hijerarhijskom redoslijedu. Preostali ciklusi sadr- 
žavaju djela raznih autora, a u IX knjizi himne su raznih autora jed- 
nom istom božanstvu, Somah (alkoholnom piću za žrtvene obrede). To 
je božanstvo i ritual po porijeklu zajednička indo-iranska baština. Piva 
i posljednja knjiga smatraju se redaktorskim dodacima pjesama preo- 
stalih iz zaokruženih »obiteljskih ciklusa« i naknadnim dodacima. Bu- 
dući da su u X knjizi književno, a i filozofski najsavršenija djela, pret- 
postavlja se da je djelo zaključnog redaktorskog rada. Rig-vedah sadr- 
žava isključivo stihove. Dvije trećine pjesama sastoje se od tipičnih stro- 
fa nazvanih tristubh (4x11 slogova) gayatri (3x8 slogova) i đagati (4 
х 12 slogova). U njima prevladava jambski ritam. Vedski jezik stariji je 
i po gramatičkim oblicima bogatiji od kasnijega klasičnog sanskrita. 

Sama-veda samhita također je u stihovima, opsegom za polovicu 
manji od Rig-vede, iz kojeg je preuzet znatan dio pjesama u ovu zbirku 
koja služi ritualnim potrebama, a pjesme su poredane prema redoslije- 

du žrtvenih obreda. 

Yuđur-vedah pretežno je prozno djelo s prigodnim dodacima u sti- 
hovima, koji su redovito citati iz Rig-vede. Opsegom je za jednu trećinu 
manji od Rig-vede. I ova je zbirka sastavljena u obredne svrhe na ne- 
što složcniji način od prethodne. Dok rig-vedske himne počinju molit- 
vom bogovima, yađurvedske počinju proznim formulama kojima sveće- 
nik oslovljava predmete koji su mu potrebni za vršenje obreda, npr.: 
»O nožu, nemoj ga pozlijediti!« — »0 kamenje, poslušaj!« — Ova je 
zbirka sačuvana u dvije recenzije, »Crni« i »Bijeli Yađur-vedah«. Dok 
su u bijeloj reccnziji samo obredne formule, »crna« dodaje i neka raz- 
jašnjenja uz te obrcde. 

Navedene tri zbirke sačinjavaju jednu cjelinu, koja se sadržajno os- 
niva na Rig-vedi. Zato se i obilježavaju kao »tri vede«, dok se četvrta 
zbirka, Atharva-vedah, potpuno različita sadržaja, smatra naknadnim 
dodatkom i po ortodoksnoj tradiciji. Još Buddho govori u istom smi- 
slu o »tri vede« (te-viđđa), kritizira brahmansko učenje u njima, a u ras- 
pravama s brahmanima često nastoji te »stare bačve napuniti novim vi- 
nom«, i njihovu simboličkom izrazu dati radikalno izmijenjeno znače- 
nje, a obredni sadržaj, koji smatra smiješnim i opasnim praznovjerjern. 
zamijeniti isključivo moralnom interpretacijom tih praznih obrednih 

»čina« . N 

» Najpopulamiji razgovor Buddhin s jednim brahmanskim svećenikom o ovoj 
temi jest Kasi-bharadvađa-suttam u pjesnićkoj zbirci Sutta-mpato, I, 4. 76--S2. 
Najspecifičnijd razgovor s brahmanima o »tri Vede« i njihovu učenju jest 
Teviđđa-suttam u zbirci dugih govora, Digha -ткауо XIII. 
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Atharva-vedah dijeli se u 20 poglavlja. Jedino posljednji dio tih tek- 
stova odnosi se na žrtvene obrede. Ostali, pretežni broj tekstova, koji su 
većim dijelom, ali ne isključivo, u stihovima, sadržava magijske formu- 
le i vradžbine protiv uroka i bolesti, kletve protiv neprijatelja, blagoslo- 
ve za sreću vladara i obitelji, prilikom ženidbe, smrti i sl. Sve je to obu- 
hvaćeno proširenim značenjem riječi mantrah, naziva za pjesničke tvo- 
revine kojima se pripisuje i neposredna magijska moć objektivnog do- 
brog ili zlog djelovanja vibracionom snagom zvukova koje pjesnikova 
vještina slaže u dijagrame stihova prema teoriji o akustičkom porijek- 
lu svijeta i materije, s kojom ćemo se pobliže upoznati u slijedećim po- 
glavljima. I u ovoj je zbirci petina rig-vedske građe, a opseg joj je upo- 
la manji od Rig-vede. U XV poglavlju hvalospjevi su vrhovnom, obuh- 
vatnom biću, pa se zbog toga cijeni kao dio religijsko-filozofijskog sadr- 
žaja. — Evo nekoliko mantra lipičnih za magični karakter Atharva-vede: 

Kao što duša nošena oduševljenjem leti brzo i daleko, 
tako i ti, o Kašlju, odleti strelovitom brzinom duševne želje. 

(VI,105,1) 

Uzdigni se odavde, čovječe (na umoru), odbaci s nogu okove Smrti, 
pa poleti, ali ne naniže. I ne odvajaj se od života na zemlji, 
niti iz dogleda Ognja i svjetlosti Sunca! 

(VIII, 1, 4) 

Л tad se uzdignu želja na početku — želja, to prvo sjeme i klica duha. 

O Željo, božansko okrilje uzvišenih želja, 

udijeli da poraste bogatstvo onome tko ti prinosi žrtvu! 

(XIX, 52, 1) 

To je duh vedskog pjesništva koji moderni indijski egzegeti često 
cijene upravo zbog toga što »u Vedama nema ni traga pesimizmu, ni u 
religiji ni u filozofiji... Govori se o ovom svijetu, o nebu i o još višim 
sferama. Ali rig-vedski pjesnici pitanje pakla zapravo i nc spominju«.' 0 
Pa ipak, i oni koji tu misao posebno ističu da bi raspršili avet zapadnih 
predrasuda, iz obuhvatnije perspektive »četiriju Veda« upozoravaju, up- 
ravo u analizi filozofskih stavova izraženih u Atharva-vedi, da je to tek 
jedan vid ovih raznorodnih i dalekosežnih razmišljanja i vrednovanja. 
Po mišljenju oitiranog autora, upravo u tom pogledu »Atharva-Vedah u- 
nosi jednu novu notu. Tu nailazimo na obilježja žalosnije strane ljud- 
skog života. Crna magija, nanošenje štete neprijateljima, i razni drugi 
vidovi, koje obično nazivamo primitivnijima, ističu se u Atharva-vedi 
na prvom mjestu. Postoje ozbiljni razlozi da se Atharva-vedi ospori mje- 
sto među ostalim Vedama.« 31 Isti je autor sklon da Atharva vedu shvati 

” C. Kunhan Raja, Vedic Culture, u The Cultural Heritage of India I. str. 211. 

11 Ibid., str. 209. i d. 
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kao obnovljeni i ojačani izraz predarijske kulture u Indiji. On se »usu- 
đuje izraziti mišljenje da Atharva-vedah predstavlja jedan tok indijske 
kulture, koji teče usporedo s drugim tokom koji slijede ostali Vede«. Po 
njegovu mišljenju, Atharva-vedah je jedan rani stupanj razvojnog toka, 
koji će kasnije dovesti do obnove tih heterogenih tendencija u sredo- 
vjekovnom tantrizmu i monoteističkim sektama (agama). Pa ipak, os- 
tala tri Vede »nisu tako usko vezani s problemima Apsoluta kao Athar- 
va-vedah«. Zato u opšimijoj analizi filozofskih stanovišta u vedskoj knji- 
ževnosti ne bi bilo opravdano izostaviti, a ni zapostaviti Atharva-vedu 
Rig-vedi. Ipak u ovom prikazu neće biti moguće dalje zalaziti u te raz- 
like »dviju struja« na ovom ranom stupnju. 

Za razdobljem samhita slijedi razdoblje teološko-liturgičkih raspra- 
va nazvanih brahmanam. Ta djela, pretežno u prozi, služe prvobitno raz- 
jašnjenju žrtvenih obreda. Prema ortodoksnom brahmanskom tuma- 
čenju, 32 riječ brahmanam obilježava tekst koji je izraz »neutralnog« Ш 
bezličnog božanskog biča brahma (padežna osnova jest brahman) »u 
svetosti riječi, spoznaje i molitve« što se izražava posredstvom pred- 
stavnika svećeničke kaste (brahmanah). Kasnija personifikacija neutral- 
nog brahmana jest Bog stvoritelj Brahma. Ti su tekstovi skupine komen- 
tara i rasprava o temi prinošenja ritualnih žrtava, a ta je tema »zaiište 
svih razjašnjenja i digresija u obliku kosmogonijskih mitosa, prastarih 
legendi i priča«. Tekstovi razvrstani u tri Vede sadržavaju obredne dije- 
love što ih vrše tri vrste svećenika. Zbog toga razne knjige Brdhmanarri 
spadaju pod odgovarajuće zbirke Veda, a svaka se knjiga sadržajno di- 
jeli u dvije skupine: vidhih, pravila i upute za vršenje obreda, i artha- 
vadah, razjašnjenje obrednih čina sa stanovišta povijesne ( itihasah) ili 
legendarne (puranam) predaje. 

U razdoblju urahmana počinje se razvijati spekulativno umovanje, 
ali kako ostaje tematski vezano za ritualistiku, iživljava se u fantastič- 
nim razjašnjenjima vjerske simbohke i ostaje najčešće toliko zamrše- 
no da je često potpuno nepristupačno. Postepeno raščišćavanje i oslo- 
bađanje filozofske misli iz ritualističke simbolike na ovom razmeđu po- 
činje u slijedećem stadiju tekstova koji potpadaju pod brahmarie, a 
nazivaju se агапуакат, tj. djela pustinjaka, koji su se povukli u šumu 
( агапуат ), gdje više ne obavljaju svečane obrede, nego poćinju razmiš- 
Ijati o značenju simbola izraženih u ritualističkoj poeziji. Posljednji sta- 
dij tog procesa razlučivanja nalazimo u upanišadima, koje su dijelovi 
агапуака. S upanišadima počinje, iako još u nepovezanom i implicitnom 

33 Usp V M. Apte, Vedic Rituals, u The Cultural Heritage of India I. (u nas- 
tavku C. H. I.). str. 240. i d. 



Osnove mdo-iranskog pogleda na svijet 


79 


obliku, razdoblje izrazite filozofske misli i struja čiji sve to eksplicitniji 
tok možemo pratiti dalje kroza stoljeća sve do danas. 

Jedna od dvije najstarije i najopsežnije upanišadi, Brihad-aranyka 
-upanisad, neposredno je uključena u Sata-patha-brahmanu kao 17. po- 
glavlje tog djela, koje je u cjelini, a već i po svojem naslovu »stotina pu- 
tova« ( šata-patha ), karakteristično za prijelazno razdoblje izdvajanja fi- 
fozofske misli iz ritualističke mitološke simbolike. Zato ćemo se zausta- 
viti na tom primjernom brahmanatn tekstu, koji se i u kasnijoj književ- 
nosti najčešće navodi kao mjerodavno razjašnjenje vedskog učenja. 


2. VEDSKI PANTEIZAM 


Naslov Sata-patha-brahmanam, ili učenje o »stotinu putova« koji 
vode istom cilju identifikacije sa sveobuhvatnim iskonom (brahma), 
tumači se, osobito u novijoj egzegetskoj književnosti, najprije pozivom 
na jednu od najslavnijih izreka cijeloga Rig-vede (I. 164. 46): 

Bitak je jedan; mudraci ga nazivaju mnogim imenima, 

(Ekath sad, vipra bahudha vadant i) 

Nazivaju ga Agnih Yamah Matarišva (Oganj, Smrt, Vjetar)... 

Među modernim indijskim pokretima za priznavanje jednakovrijed- 
nosti svih religija i snošljivosti među njihovim ućenjima, pokretima ko- 
ji su bili osobito snažni polovinom 19. stoljeća, posebno je misionarski 
pokret Bengalca Šri Ramakrišne istakao podvučeni stih kao svoje vrhov- 
no načelo. 

U Šata-patha-brahmani potvrda te prvobitne panteističke ideje do- 
biva konačni kiasićni izraz osobito u riječima (X. 6. 3): 

Doista, cijeli ovaj svijet je brahma. 

U kozmogonijskom kontekstu isti se princip ističe primjerice u ri- 
ječi na (X. 3. 5. 11): 

Nema ništa starije ni svjetlije od brahmana. 

Jednako je snažno istaknut i subjektivni oblik toga panteističkog 
doživljaja (X. 5. 2. 20): 

ćovjek postaje ono u što se duhovno zadubi. 
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S. Radhakrishnan, koji se vrlo često poziva na taj izraz načela ve- 
dantinskog idealizma, prevodi ovu izreku: »Čovjek postaje ono o cemu 

meditira« (yatha upasate). _ . 

Shvatljivo je prema tome da već u šata-patha brahmaru nailaz.mo 
i na pojam apsolutne svijesti, atma, u panteističkoj identifikaciji sa sve- 

obuhvatnim bitkom, brahma (XIV. 5. 5. 15). 

Potrebno je odmah naglasiti da pod panteizmom u indijskoj filozo- 
fiii podrazumijevam upravo citirane stavove iz R.g-vede i iz Šata-patha 
-brahmane (prvi navod). Dok mnogi moderm md.jsk. .nterpre aton ovih 
i mnogih drugih istovrsnih stanov.šta, koja nalaz.mo vec u picdup, 
mšadskim izvorima vedskog pogleda na svijet, usvajaju ob.ljezoe »pan- 
teizam« u ovdje specificiranom smislu, s druge se strane uv.jek ponov- 
no javlja kritički (a još češće nekritički, tj. nekvahfic.ran) otpor protiv 
komparativno-filozofijske interpretacije vedant.nske fdozof.je u sirem 
smislu i opsegu analognim evropskim kategorijama »pante.zam«, ».dea- 
lizam«, ili »idealistički panteizam«. Obrada s.reg komparat.v.st.čkog 
srnisla ovih analogija i diferencijalna analiza njihovih elemenata ulaz. u 
poglavlja o filozofiji upanlšadi i kasnijeg vedant.nskog .deal.zma, N. o - 
Iježja toga kasnijeg idealizma, a ni elementi istaknut. ovdje u vez. s ra- 
nim vedLim tekstovima nisu razrađeni ni isključivo ni jednoznačno u 
osnovnim tekstovima, jer su ti tekstovi, što stariji, sve to v^ć. ^glo- 
merati raznorodnih shvaćanja o istim problem.ma. Ta se shvaćanja k..- 
staliziraju kao opreke u beskrajnim »brahmanskim« raspravama, cuve- 
nim po sve istančanijoj logičkoj korektnosti (tarkah) sve to jaiovije: v.- 
visckcije semantičko-hcrmeneutskih značenja . meta-znacenja r.jcc. (mi- 
rnamsa). Tako je konačno sljedbenike te »slijepe vjere u r.ječ.« ob.lje- 
žio Buddho pali izrazom takki-vimamsi (»logički analiticari«) . 

Takav je razvoj u ranoj indijskoj filozofiji shvatljiv i iz povijesnih, 
okolnosti nerazmrsivog sraza protoindijskih i vedskih ucenja, o kojem 
ćemo očevidnija svjedočanstva naći u ranim upanišadima. Zato n.je te- 
ško navodima prima facie pobijati tezu (redovito umjetno konstru.ranu 
u polemičke svrhe) da su sva vedska gled.šta pante.st.cka .1. još ne- 
opravdanije poopćenu tezu da je upanišadska .1. vedantinska f.lozof.ja 
uopće idealistička. Ipak je uz kritičku specifikac.ju znacenja vedskog 
panteizma, od kojeg smo pošli, potrebno već u ovom pocetnom sloju 
isključiti zbrku komparativno-filozofijskih kriterija koju izaz.vaju ogra- 
ničenja raznorodnih aspekata (zapadnih . istocmh) kad .mphc.tno i ne- 
kritički uzimaju pars pro toto. Zbog svega toga problem ^ pante.st.6k.h 
obilježja rane indijske filozofije ne da više zaob.c. ш s md.jske m s ev- 


u Mciđđhima-nikayo, govor 100. Sahgarava-sattam. 
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ropske strane. Ovdje ću navesti samo nekoliko suvremenih indijskih 
autora čija mi se mišljenja čine karakteristična i mjerodavna. 

U zborniku na koji se ovdje često pozivam, The Cultural Heritage 
of India I, Swami Ghanananda, predstavnik Ramakrišnina misionarskog 
reda (u čijim jc izdanjima zbornik objavljen), smatra očevidnom tvrd- 
nju da je »panteizam rječito izražen« u himni Rig-vede I. 89. 10, gdje se 
opisuje majka prvih bogova, »Aditi (dosl. Neograničenost, Beskrajnost), 
koja se identificira sa svemirom i shvaća kao imanentni duh: 'Ona je 
nebo. Ona je podneblje. Ona je majka, ona je otac, sin, svi bogovi i či- 
tav svijet. Ona je stvaranje i porod’«. Neposrcdno zatim isti autor inter- 
pretira kao »pjesnički izražen panteizam« i čuvenu kozmogonijsku him- 
nu o Puruši, božanskom praliku Čovjeka, koju ću ovdje u nastavku na- 
vesti među argumentima protivnika panteističke interpretacije. 

C. Kunhan Raja, M s jedne strane, upozorava u svojim analizama rig- 
-vedskih himni na tekstove u kojima »vidimo ateizam i agnosticizam«, 
a s druge strane, na »idealistički panteizam u pjesmi o Čovjcku (Puru- 
sah)«. Uz to obrađuje i pjesme u kojima nalazi »teizam s panteističkim 
obilježjem«. 

Filozofski dokumentiranu kritiku panteističke interpretacije nala- 
zimo u istom zborniku gdje i gore spomenutu panteističku tezu, u član- 
ku najistaknutijeg suvremenog vedantinskog filozofa, prof. T. M. P. Ma- 
hadevana o »religijsko-filosofskoj kulturi Indije«. 35 

U himni o Puruši, antropomorfiziranoj predodžbi sveobuhvatnog 
prabožanstva, taj se božanski pralik čovjeka samo »jednom četvrti- 
nom« identificira s prostornim i vremenskim koordinatama svijeta, 
gdje je »Puruša sam sve ovo što je bilo i što će biti, a tri mu četvrtine 
ostaju besmrtne u nebu«. 

Ako panteizam treba shvatiti kao tezu o imanentnosti boga u svi- 
jetu, onda je navedena tvrdnja, koja sc ponavlja i u drugim rig-vedskim 
himnama, izrazito transcendentalistička. Mahadcvanova kritika pante- 
ističke interpretacije polazi od »razlikovanja dvaju tipova panteizma, 
jedan koji vjeruje da je sve bog, i drugi koji misli da je bog sve. Ako 
nam je ishodište 'sve’ ili priroda, pa to smatramo apsolutom i naziva- 
mo bogom, onda zastupamo pan-kozmizam«. U tom se slučaju riječ 
'bog’ upotrebljava »tek kao smokvin list koji treba da prikrije goloti- 
nju jednog tipa materijalizma« u tradicionalnoj evropskoj filozofiji. 
Primjedba se očito odnosi na Spinozin panteistički sistem, koji treba 
eliminirati kao neprimjenjiv na vedski pogled na svijet u cijelom toku 
njegova vedantinskog razvoja. 

* Poet-Philosophers of the Rgveda, str. XXIII—XXIV. 

" The Religio-Philosophic Ćulture of India, C. H. I., str. 169. i d. 


6 Razmeđa azijskih filozofija I 


82 


Razmeđa azijskih filozofija 


I. P. Deussen, prvi modemi evropski historičar indijske filozofije, 
u svojoj Filozofiji upanišadi *, formulira panteističko stanovište u »pan- 
-kozmističkom« smislu: »Termini bog i svemir postaju sinonimni, a lde- 
ja boga zadržava se jedino da se izbjegne prekid s tradicijom.« No, 
»iako je to točan opis panteizma, nijedna faza upanišadske misli шје 
panteistička u tom smislu. Brahma se ne izjednačuje sa svemirom ...« 
— primjećuje Mahadevan. Transcendecija brahmana, kako je lzrazena 
u Rig-vedi, postavlja nas pred dalekosežniji problem apsoluta u indij- 
skoj filozofiji sveobuhvatnosti. To je problem kozmivna i akozmizma. 

»Ako je brahma jedina realnost, onda svijet mnogostrukosli ne mo- 
že biti realan u krajnjem smislu. Pluralitet koji doživljavamo u isku- 
stvu mora biti prividan. On je posljedica тауе (iluzije) ili avidye (me- 
tafizičkog neznanja).« 37 Jasno je iz navedenog citata himnc o Puruši da 
svijet pojavnosti na toj osnovi ne možemo proglasiti prividmm. Zablu- 
da o kojoj je ovdje riječ jest empirijske, a ne metafizičke prirode. Sta- 
riji i osnovniji izraz avidya (neznanje) adekvatnije izražava taj ontolo- 
ški problem nego izraz mdyd udomaćcniji u novijoj evropskoj filozofi- 
fiji nego u indijskoj. Učenje o mayi razvijalo se u kasnijoj vedantinskoj 
filozofiji, ali je svoj idealistički ekstrem doseglo tek u buddhističkoj on- 
tologiji ništavila, koja je, kako ćemo vidjeti u kasnijim poglavljima, iza- 
zvala konačni potpuni slom s vedantinskom oprekom monističkog uče- 
nja o obuhvatnosti apsolutnog bitka, kojemu biće nije adekvatan izraz. 
Neznanje je oskudnost aletheie — nesagledivosti bitka. Ni krajnji ve- 
dantinski idealizam kasnijih vremena »пе smatra da je brahma ništa, 
a niti da je nepoznat«. Apsolut brahmana je nesaglediv, »jer je to gle- 
dalac, ili bolje rečeno pogled ... No brahrr.a ili Sebe, koje je po prirodi 
čista svijest, ne može iščeznuti. Ne postoji ništa što brahma moie vidje- 
ti, jer ne postoji ništa osim njega« (id.). 

U kasnijem razvoju vedantinske filozofije sve se jasnije diferencira 
spoznajnoteorijska teza da svijet pojavnosti (koji cjelokupna indijska 
filozofija identificira sa svijetom praktične djelatnosti) nije iluzoran 
egzistencijalno, u svojoj neposrednoj datosti, nego to postaje tek za ono- 
ga tko pojavnoj prirodi pripisuje apsolutnu realnost i time počinja po- 
grešku transcendentalne iluzije. Zato i u slučaju onoga koji postigne 
duhovno probuđenje i oslobođenje od zablude i patnje neposredna spo- 
znaja pojavnog svijeta postoji i dalje. Svijet ni tada ne iščezava kao san 
kad sc probudimo, nego »kao predodžba traje i dalje za oslobođenu svi- 

“ The Philosophy of the Upanishads (engl. prijevod), Edinburgh 1906, str. 160. 

Usp. C. H. I., str. 172. 

” Mahadevan, op. cit., str. 174. 
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jest, ali u obliku koji ne implicira patnju kojoj je podložan onaj tko se 
nije oslobodio« transcendentalne iluzije. 38 

»Гако učenje o mayi ne nalazimo u upanišadima u razrađenom 
obliku kao u kasnijem vedanti, korijeni tog učenja mogu se jasno uoči- 
ti« već u vedskim počecima. 39 U Rig-vedi (VI. 47. 18) izraz тауа obilje- 
žava magičnu moć bogova kojom vladaju svijetom. U ranim upanišadi- 
ma ta se božanska moć identificira s (materijalnom) prirodom (prakri- 
tih) svijeta. 

Bez obzira na te i takve razvojne tendencije, klice kojih nalazimo 
u ranoj vedskoj književnosti, za Mahadevana je osnovno pitanje, kad se 
govori o »idealističkom panteizmu« na ovom području, da li će »pri- 
mjena termina ’panteizam' na gledište koje tvrdi da je svemir u osnovi 
i u potpunosti nerealan, i da nema opstanka izvan brahmana« izazvati 
nepotrebnu zbrku u daljnjoj interpretaciji ove slike svijeta? S idcalisti- 
čkim panteizmom trebalo bi, dakle, usvojiti akozmičku interpretaciju 
svijeta. Mahadevan, konačno, ne osporava postojanje osnova u ranim 
vedskim razdobljima (težište je njegove argumentacije na starijim upa- 
nišadima) za akozmističku tezu. Njegova koncepcija teži jedino za obu- 
hvatnijom »harmonizacijom kozmizma i akozmizma« u pogledu na svi- 
jet koji svoje ishodištc nalazi u Vedama. Doista, potpuni akozmizam u 
mdijskoj filozofiji nalazimo jedino u buddhističkom nihilizmu. To je 
značajnije, s toga posljednjeg stanovišta, priznanje da i na suprotnoj, 
vedantinskoj strani postoje akozmističke tendencije več u prvim izvo- 
rima. 


3. ANTROPOMORFIZACIJA BRAHMANA 


U Sata-patha-brahmani nailazimo i na trag legenđe o potopu iz me- 
zopotamskih izvora. Neki su autori skloni astronomske, a i neke druge 
matematske podatke (na primjer, o mjerama) pripisati istom porije- 
klu. w Astronomski podaci o kalendaru toga vremena upućuju vlastitom 

” Usp. Klaus Cammann, Reflections on the Validity of Knowledge in the Viva- 
rana, u The Journal of Oriental Research, Madras (JOR XXXIV—V), 1973, 
str. 59 i d. i đjelo istog autora, Das Systent des Advaita nach der Lehre Pra- 
kašatmans, VViesbaden, Harrassowitz, 1965. — Radhakrishnan u inteipretaciji 
Bxhad-aranyaka upanišadi (II. 1. 20. The Principal Upanisads, str. 190) kaže 
u istom smislu: »Svijet ne treba odbaciti kao lažan. On je istinit, ali je istinit 
samo derivativno; podržava ga krajnja istina.« 

” Mahadevan, op. cit., str. 174. 

4 Usp. C. H. I. str. 150. 
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unutarnjom evidencijom na pretpostavku da je temeljni tekst Sata-pat- 
ha-brahmane nastao oko godine 2500. pr. n. e. 

Pridavanje introvertnog smisla ritualnoj i mitološkoj simbolici, ko- 
je je zajedničko jednom približno istovremenom razdoblju indo-iranske 
aksijalne kulture nakon razdvajanja vedskog i avestičkog ogranka, po- 
staje vrlo izrazito u nekim dijelovima Sata-patha-brahmane, na stup- 
njevima ispred i pored središnjih metafizičkih tema spomenutih u pret- 
hodnom poglavlju. Tragove etičkog dualizma, koji je prevladao na хгап- 
skoj strani u Zarathuštrinoj reformi nalazimo u šata-patha-brahmam 
II. 2. 2. 8—20, gdje se kaže da su bogovi i demoni djeca istog praoca 
(prađa-patih), da ni jedni ni drugi nisu obdareni dubljom duhovnom mu- 
drošću i da ostaju podložni vlasti svemirskog zakona mijene i smrtnosti 
bića. Razlika u spoznajnom razvoju počinje činom potpaljivanja ognj a 
za žrtvu. Demoni su taj obred obavili u spoljašnosti, dok su bogovi žrt- 
veni oganj zapalili u nutrini samih sebe (atma). Time su postali besmrt- 
ni i nepobjedivi, i sposobni da svladaju demonske dušmane. Razvoj te 
borbe do pobjede, koja je još u budućnosti, opisan je u mazdaističkim 

tekstovima. 

I arhajski kriticizam u pogledu prirode i moći bogova dolazi do 
izražaja na više mjesta. Prema Atharva-vedi (IV. 14. 3) svemir se sastoji 
od tri sloja, zemlje, podneblja i neba. No iznad ta tri svijcta nalazx se 
područje akozmičke svjetlosti, svar. Iz svoje je kozmološke strukture 
jasna i prije spomenuta rig-vedska strofa o tri četvrtine Covjekova tsko- 
na (Puruša) koje se »izdižu iznad zemlje«. U Sata-patha-brahmani (I. 

2. 1. 12) nailazimo i na izrazitu sumnju u tu sferu akozmičke ili vankoz- 

mičke »slobode duha«. 

Jedna od najkarakterističnijih tendencija u tekstovima Sata-patha- 
brahmane jest antropomorfiziranje neutralnog iskonskog brahman.a u 
personalno stvaralačko božanstvo. Nosilac bitnih ličnih obilježja nije 
neposredno bog Brahma u najširem smislu, nego oličenja iskonsk : h 
snaga rađanja (prađa-patih) i sveopće djelatnosti (višva-karma). Га se 
dva božanstva identificiraju na nekoliko mjesta (VIII. 2. 1. 10; VHL 2. 

3. 13). Uz to nailazimo i na tvrdnju: »Zaista je u početku ovaj svijet bio 
brahma. Iz njega potekoše bogovi« (XI. 2. 3. 1.) Na drugom mjestu po- 
rijeklo se svijeta izvodi iz predodžbe da je zemlja majka, a nebo otac 
svih bića (XIII. 2. 9. 7.) 

Iz svega bi ovoga trebalo da bude jasno da je interpretacija spo- 
menutih atributa i predodžbi bibUjskim izrazom »stvaranje« (pogotovu 
stvaranje »ni iz čega«) neadekvatna i neprimjenjiva u indijskom pre- 
dodžbenom svijetu. Na tu je kultumo-historijsku specifičnost azijske 
(indijske i kineske) misli upomo upozoravao već Schopenhauer. Pojam 
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organske sveobuhvatnosti brahmana, shvačen u specifičnom panteisti- 
čkom smislu, potječe iz osnovnog značenja glagolskog korijena brh-, 
»bujati«. Drugi glagolski korijen kojim se razjašnjava razvoj svjetskog 
zbivanja jest srđ-, »potjecati«, u smislu emanacije. U razradi dijalekti- 
ke nebitka i bitka, kako smo vidjeli, mitologizira se predodžba još-ne- 
-bitka u simbol »zlatne klice« (hiranya-garbhah, R.-v. X. 121). U helen- 
skoj filozofiji najbliži analogon općeindijskoj teoriji emanacije, razra- 
đenoj osobito u sistemu sathkhyam, nalazimo u Plotinovoj filozofiji. 41 

No težište filozofskih spekulacija u Sata-patha-brahmani nije na 
tim i takvim preobražajima kozmogonijskih predodžbi. Znatno je snaž- 
nije istaknuta pri svemu tome etička polarizacija u antiritualističkoj 
tendenciji koja stvara dijalektičku napetost u razvoju religijskih ideja 
u ovom prijelaznom stadiju. Vidjeli smo kako je rig-vedska religija te- 
žila isključivo za dugim životom (avestički duryo-tili) na zemlji i nje- 
govim nastavkom u nebu. U brahmanama se onima koji izvrše određe- 
ne obrede obećava nagrada zajedništva u biću i ravnopravne združcno- 
sti s bogovima (Sata-p., II. 6. 4. 8). Prinoseći žrtve bogovima svećenik 
im postavlja uvjet: »Nagradi ti mene, pa ću i ja nagraditi tebe!« — 
usluga za uslugu (id. II. 5. 3. 19). Jer, »zaista, postoje dvije vrste bogo- 
va: Sami bogovi su nesumnjivo bogovi, ali i svećenici, koji su izučili 
nauku Veda i poučavaju je, također su bogovi« (id. II. 2. 2. 6; II. 4. 3. 1). 
Božanski se ugled istom logikom proširuje i na kralja da bi mu se 
učvrstila vlast: »Kralj je vidljivo oličenje božanskog praroditelja Pra- 
đapatija. Zato se njemu jednome treba da pokoravaju mnogi«, (id. V. 

1. 5. 14). 

S obuhvatnijeg filozofskog stanovišta ista se shvaćanja argumen- 
tiraju ovako: »Oni su spoznajom dosegli tamo kamo ih je vodila želja, 
a ne prinošenjem žrtava ni neznalačkim (asketskim) naporima... Taj 
svijet pripada samo znalcima« (id. X. 5. 4. 16). Zato »žrtvenu vatru tre- 
ba da potpalimo sami u sebi. Njen plamen treba hraniti istinitim izja- 
vama, jer je laž gasi.« 42 

U slijedećem poglavlju vidjet ćemo kako se pod pritiskom potreba 
društvene reforme preobražavala religija Magijaca u Iranu. Ovaj ćemo 
dio zaključiti himnom o deifikaciji čovjekova lika, Puruše, iz Rig-vede. 
Važnost tog teksta, po antitetičkom odnosu prcma nizu raznorodnih, 
kozmički orijentiranih spekulacija u istoj knjizi, izaziva, kako smo vi 
djeli, još i danas sporove među interpretalorima koji tragaju za jedin 

41 V. moj rad Indian Analogies in the Philosophy of Plotinus, u Indian Philoso- 
phical Annual, Vol. IV, 1968. 

“ Radhakrishnanova parafraza prema Šata-patha-brahmanam X. 4. 2. 31. i XIII. 
1. 3. 22. V. The Principal Upanisads, str. 675. 
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stvenim izvorom vedskog pogleda na svijet. Da takva jedinstvenost ni- 
je mogla biti svojstvena ljudskom duhu kulturnohistorijskog razdoblja 
milenija u koje tražimo jasniji uvid, bit će izrazitije dokumentirano u 
poglavlju o slijedećem razdoblju istog razvojnog toka u upanišadima. 


C o v j e k (Rg-vedah, X. 90. Purusa-suktam) 

Tisuču glava ima Covjek, tisuću očiju, tisuću nogu. 

Zemlju je potpuno obuhvatio 
i još se deset prsti izdigao nad njom. 

Čovjek je sam sve ovo, što bješe i što će biti, 

i gospodar besmrtnosti: 

onog što hraneći se uvijek đalje raste. 

Takva mu je veličina, i još je moćniji čovjek. 

Četvrtina njega su sva bića, 
a tri četvrtine besmrtne u nebu. 

Tri se četvrtine ilzdiže Covjek, a jedna se ovdje ponovno rodi. 

Tako kroči na sve strane 

ka svemu što nasta od hrane d bez hrane. 

Iz njega se rađa obilje, a iz obilja Covjek. 
čim se rodi, on presegnu iza, a i ispred zemlje. 

Kad bogovi prinesoše Čovjeka za žrtvend dar, 
proljeće postade maslo, Ijeto gorivo, a jesen blagodat. 

Na pokošenoj travi ovlažiše žrtvu, 
prvobitno rođenog ćovjeka. 

To bješe žrtva bogova, svctaca i mudraca. 

Od te su potpuno žrtvovane žrtve obrali svježe maslo, 

a on se preobrazi u životinje 

što žive u zraku, u šumi i u selu. 

lz te se potpuno žrtvovane žrtve 
rodiše himne i pjesme, 

rodi se sklad i izraz obrednih izreka Vede. 4 - 1 


iz nje se rodiše konji, životinje sa dva niza zuba 
Iz nje se rodiše krave, koze i ovce. 


« Himne rćah, pjesme (samani) i obredne izreke (yađus) izražajni su oblici 
triju Veda. »Ovo je prvi (implicitni) navod triju Veda«, napominje Macdonell, 
op. cit., str. 200. 
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A kad su ga sasjekli, na koliko je dijelova razglobljen? 
Sto bje od njegovih usta, od ruku, bokova, nogu? 


Iz usta mu nasta brahman, iz ruku ratnik, 
a iz bokova bogataš. Radnik se rodi iz nogu.' 


Mjesec je rođen iz duha, a Sunce iz očnog vida, 
iz usta bog Neba, Oganj, 45 iz daha se rodi Vjetar. 

lz pupka nasta podneblje, iz glave se rasprostrijc nebo, 
iz stopala zemlja, iz ruku strane svijeta. 

Svjetove su tako proizveli. 

Omeđiše ga sa sedam strana. Potpališe triput sedam vatri. 
Bogovi prinoseći žrtvu sputaše čovjeka kao životinju. 

Žrtvom su bogovi žrtvovali žrtvi. 

Takvi su im bili prvi propisi. 

Te su se snage priklonile nebu, 
kud i prvobitni sveti bogovi. 


AVESTA I RAZVOJ MAZDA-YASNE 
(KULTA MUDROSTI) 


Ne znam zašto učenjaci s užasom od- 
bijaju da predstave Zoroastra kao fi- 
lozofa, ili barem kao ličnost koja ima 
nešto zajeđničko s filozofijom. Pa 
ipak, ako postoji ijedna religija koja 
je apstraktna i filozofijska, onda je to 
njcgova. Zašto da to ne priznamo? 
Možda zbog velike starosti? Sve je sta- 
rije nego što zamišljamo, a to pogo- 
tovu vrijedi za filozofiju. 

S. Pćtrement 

44 Ova je mitološka genealogija četiriju kasta: svećeničke ( brahmanah), vojničke 
(ksatriyah , ovdje pod starijim imenom »vladarske« kaste, rađanyah), građan- 
ske (vaiš'yah) ili trgovačke, i radničke ( šHdrah ). 

° Indrah i Agnih. 
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Ovo »prenošenje akcenta« od bogova 
na zakone predstavlja jedan oblik zo- 
roastrovske »reforme« ... Zarathuštra 
odbacuje sve bogove osim jednoga, ali 
nadoknadu ostavlja da i dalje postoje 
svi »pojmovi« koji su uz njih bili ve- 
zani. Zaobilaženje tih pojmova Ш ap- 
strakcija ne dolazi u obzir... 

J. Duchesne-Guillemin 14 


L POVIJESNI PREGLED 

U 9. st. pr. n. e. javljaju se Medijci na granicama Asiraca i Kalde- 
jaca. U 7. st. pr. n. e. razvijaju moćno feudalno carstvo, pošto su uspje- 
li da unište okolne države. Perzijci su došli u Iran kao vazalno pleme 
Medijaca, a svoju su vlast učvrstili najprijc na jugozapadu Irana. Godi- 
ne 538. propada Babilon, a Kir osniva Perzijsko carstvo. Kir je osnivač 
ahemenidske dinastije, a naziva se i Kambis, što znači knez Kambođe. 
Njegov sin Darije ratuje protiv Helena. U njegovo carstvo ulazi i doli- 
na rijeke Inda. U pohodu na Heldu, 480. рг. n. e., bori se u peizijskoj 
vojsci znatan dio indijskih četa. Ahemenidsko je carstvo oborio Alek- 
sandar Vcliki godine 331. pr. n. e. Helenistička kultura, koja se nakon 
toga razvija, pretežno je proizvod sintcze helenskih i perzijskih tekovi- 
na, a njen se utjecaj osjeća duboko u Aziji. Helensku je vladavinu u 
Perzijskom carstvu oborila invazija Parta, iraniziranog skitskog pleme- 
na, polovicom 3. st. pr. n. e. Od tada do 3. st. n. e. vlada dinastija Arsa- 
kida, a zatim dinastija Sasanida do polovice 7. st. Ta je posljednja di- 
nastija osobito važna za kultumopovijesnu stabilizaciju, te za sređiva- 
nje i kanonizaciju Aveste, osnovnog dijela Zarathuštrina učenja i maz- 
daističke religije uopće. Sasanidska država održala se do najezde Ara- 
pa, koji su je oborili godine 652. Islam je postao osnovom kulture svjet- 
skog značaja tek pošto je osvojio Iran i Siriju i došao u doticaj s baš- 
tinom antičkih tradicija tih zemalja. Vladavina dinastije Abasida, od 8. 
do 13. st., bila je važna za idejnu preobrazbu Irana. 

Iranski udio u razvoju svjetske kulture, osobito od helenističkih 
vremena dalje, nije se uvijek očitovao u specifičnim vanjskim pojava- 

“ S. Pćtrement, Essai sur le dualisme chez Platon, les gnostiques et les ma- 
nichćens, Paris, Presses universitaires. 1947. 

J. Duchesne-Guhlcmin, Zoroastre, Paris, Maisonneuve, 1948. 
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ma, pa je zato ostao slabije zamijećen. Ali kad zagledamo malo ispod 
površine velikih zbivanja, s kojima je povijest Irana neposredno veza- 
na, nije teško uvidjeti, da je ovdje posrijedi kultura koje je utjecaj bio 
univerzalniji nego npr. utjecaj izrazitije indijske kuiture u Starom vi- 
jeku. U vršenju svoje povijesnc uloge Iran je znao da uvijek ponovno 
nađe težište sam u sebi, pa toj svojoj vrlini zahvaljuje činjenicu da je 
nadživio Babilon i Asiriju, Rim i Bizant i arapsku najezdu. Takvo je 
kulturno samoodržanje pretpostavljalo znatnu mjeru originalne stva- 
ralačke moći u svim razđobljima. 

Riječ avesta znači »tekst« (kao i riječ pali, kojom se naziva indij- 
sko prakritsko narječje na kojem su sačuvani najstariji buddhistički tek- 
stovi). Do kodifikacije avestičke književnosti đošlo je kasno, ne u izvor- 
nom obliku, nego u prijevodu na kasniji pahlavl jezik. U to su doba 
osnovni tekstovi bili nerazumljivi bez komentara — zand. Odatle je na- 
stao francuski naziv »Zend-Avesta«, koji se udomaćio u Evropi u doba 
prosvjetiteljstva kad su se osobito Montesquieu i Voltaire počeli zani- 
mati za perzijsku mudrost zbog istaknutog položaja koji u njoj ima 
učenje o pravu i državi, a i zbog apstraktnog shvaćanja osnovnih reli- 
gijskih pojmova u izvornoj Zarathuštrinoj nauci. U tom smislu govori 
o Zend-Avesti i Kant. Potkraj 18. stoljeća pošao je Francuz Anquetil-Du- 
perron u istočne zemlje da traži zoroastrovske svete knjige. Nadao se 
da će ih naći u Indiji gdje do danas živi brojna zoroastrovska vjerska 
zajednica, Parsi, koja je tamo izbjegla pred islamskom najezdom. U In- 
diji je Anquetil-Duperron našao i perzijski prijevod indijskih upanlša- 
di, koji su polovinom 17. vijeka za kraljevića Dara Sukoha, sina mog- 
hulskog vladara Indije Šah Đahana, preveli indijski panditi na njegovu 
dvoru. I to je djelo Anquetil-Duperron preveo na latinski. Schopenha- 
uer je ovaj prvi evropski prijevod, s kojim se upoznao u mladosti, do 
potkraj života smatrao boljim i autcntičnijim od ostalih prijevoda ev- 
ropskih indologa koji su se pojavili sredinom 19. st. Iako jezično i ter- 
minološki teško pristupačan, taj prvi prijevod, a osobito njegov izvor, 
zasluiuje priznanje. Anquetil-Duperronov prijevod Aveste bio je znat- 
no manje uspješan. Prvi pouzdan i upotrebljiv prijevod dao je u tride- 
setim godinama 19. st. jedan od francuskih osnivača komparativne fi- 
lološke metode i dobar poznavalac sanskrita, E. Burnouf. 

Preživjeli tekstovi Aveste, kanonizirani na pahlavi jeziku, dijele se 
na tri skupine koje ujedno obilježavaju tri razdoblja. Prva sadržava 
gatha, stihove ili himne, analogne vedskim. Općenito se smatra oprav- 
danim pripisivanje njihova autorstva Zarathuštri. Druga se skupina na- 
ziva Yašt, ili žrtvene himne raznim bogovima. Iz perspektive razdoblja 
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kad su ovi tekstovi kodificirani za ritualne potrebe. Yašt se smatra u 
odnosu prema gathama proizvodom dekadencije i obnove »politeizma 
koji je vrlo sličan politeizmu velikog ciklusa himni ranih Indo-Arijaca, 
Rig-vedi, — politeizmu protiv kojega se pobunio Zarathuštra. I u Ya- 
štu i u Rig-vedi nalazimo mnoštvo bogova i polubogova, od kojih mno- 
gi imaju ista imena... Ti su se bogovi i polubogovi ponovno uzdigli u 
kultu poslije Zarathuštrine reforme. Oni su u Yaštu vrlo izrazito 'uzvi- 
šeni bogovi’... a ne ono što su postali u kasnijoj zoroastrovskoj orto- 
doksiji i što odgovara našem nazivu ’anđeli’.« 47 Treća skupina tekstova 
naziva se Videvdat (Vendidad), »propisi protiv zlih duhova«. To je п- 
tuaiistički spis koji se osniva na shemi Zarathuštrina etičkog dualizma. 

»Najvažniji zoroastrovski filozofski tekstovi, koji su preživjeli«, 48 a 
nalazimo ih sačuvane među kanonskim djelima teoioškog, mitološkog 
i egzegetskog sadržaja, kodificiranim, iako ne više lako i potpuno razum- 
ljivim, nego zavisnim od komentarske književnosti, u 9. stoljeću, je- 
su: Damdat Nask, Bundahišn i Denkart. Pitanje datuma nastanka po- 
jedinih dijclova tih tckstova, otvoreno je danas i u jezičnom 1 u sadržaj- 
nom pogledu, pa ćcmo se na stručne procjene njihova porijekla moci 
osvrnuti tek prigodno u ovom pregledu, gdje se pojavi problem njihova 
utjecaja na razvoj kultura okolnih zemalja. 


2. ZARATHUSTRINA NAUKA 


Kao što je Kung Fu-ce u Evropi populariziran pod iskrivljenim 
imenom kojim su ga nazvali jezuiti, Konfucije, tako se i Zarathuštra do 
danas i u stručnoj književnosti često naziva grčkim imenom Zoroaster. 
Njegovo je izvorno ime popularizirao tek Nietzsche kad je svoje najpo- 
znatije djelo nazvao po tom mudracu, s razloga koji po Nietzscheovoj 
vlastitoj izjavi (u Ecce Homo, kako sam napomenuo u Uvodu) nisu ш 
slučajni ni beznačajni za razumijevanje antičkih utjecaja na razvoj nje- 
gove misli, iako su ostali implicitni i previđeni. Spomenuo sam da Za- 
rathuštra svoje učenje, sačuvano u gdthdma Aveste, naziva »kult mu- 
drosti«, mazda-yasna. Razvoj te nauke, o kojemu svjedoče djela spome- 
nuta u prethodnom poglavlju, a i kasnija u religiji njegovih sljedbem- 
ka sve do danas, naziva se modemiziranim imenom mazdaizam. Osobi- 
to kod neoplatonovaca, gdje se Zarathuštrino učenje identificiia sa 

" R. C. Zaehner, The Teachings of the Magi, str. 12. 

41 Id., str. 52. 
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znatno širom i bitno različitom naukom Magijaca, ili »magijom«, naila- 
zimo na tumačenje imena Zoroaster kao Astrothites ili obožavalac zvi- 
jezda, ime koje bolje obilježava kalđejsku magiju nego iranski mazda- 
izam. 

Već Aristotel spominje Zarathuštru kao mudraca iz legendarnih 
vremena. Prema kasnijim helenističkim podacima Zarathuštra je živio 
258 godina »prije Aieksandra«, ili točnije prije smrti Darija III (330. g. 
pr. n. e.), dakle oko 588. pr. n. e. Prema iranskoj tradiciji, Zarathuštra 
je predobio za svoju nauku kralja Vištaspu kad mu je bilo 42 godine. 
Na osnovi toga čini se vjerojatniji datum Zarathuštrina rođenja godi- 
na 630. pr. n. e. Vištaspa je vladao u Iranu prije ahemenidske dinastije, 
s kojom počinje pouzdana kronologija, tako da je spomenuti datum 
najniži koji se može pretpostaviti. Novija arheološka evidencija upuću- 
je na to da je taj datum prenizak. Jedan spomenik asirskog kralja Sar- 
gona iz 8. st. pr. n. e. potvrđuje rasprostranjenost kulta Ahura Mazde u 
to doba. Najraniji datum Zarathuštrina života prema nekim novijim 
hipotezama seže do 12. st. pr. n. e. U vezi s ranijim nastojanjima što ni- 
žeg datiranja predevropskih kultura primjećuje u ovom slučaju J. Du- 
chesne-Guillemin: 49 

Izvjesno je da je Zarathuštra propovijedao dalcko od svake veze sa Za- 
padnim Iranom i znatno prije dolaska Ahemenida na vlast. Darije je 
u najboljem slučaju mogao upoznati ublaženi i iskrivljeni odraz njego- 
va učenja. 

Usprkos toj drcvnosti, sačuvani podaci o Zarathuštri takvi su da 
dovoljno jasno obilježavaju idcntitet realne ličnosti i karaktera. Zarat- 
huštra potječe iz roda Spitama (»Bijelci«). U gathama je opisano i vjen- 
čanje njegove kćeri Paručiste, a spominju se i druge obiteljske veze. Za- 
rathuštra nije bio tip mističara i čudotvorca, nego čovjek prvenstveno 
moralne usmjerenosti, upomog i odlučnog karaktera. Iz njegovih se ri- 
ječi često osjeća osobno ogorčenje obnovitelja prema duhovnim i svje- 
tovnim vlastodršcima s kojima je dolazio u sukob. Pri tomc treba da 
Zarathuštru zamišljamo kao svećenika jedne zajednice ili plemena koje 
se bori »protiv političkog i vjerskog zatiranja od strane drugog, susjed- 
nog plemena. To drugo pleme obožava Mithru krvavim kultom, ritual- 
nim ubojstvom bika itd. Zarathuštra se bori protiv te religije, protiv 
Yame i njegovih mitosa... ne zato da bi na njihovo mjesto uzdigao ne- 
što drugo, novo, nego zato da održi nezavisnost svoga vlastitog pleme- 
na.« 50 

“ Op. cit., str. 133 
и Id. 138. 
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Dok smo, s jedne strane, već upozorili na historijsku polarizaciju 
odnosa prema bogovima istog porijekla u vedskom i avestičkom pante- 
onu koja iz ovdje pomenutih okolnosti postaje konkretnije vidljiva, s 
druge strane, ovdje postaje snažnije izražena u svom realističkom, dru- 
štveno-političkom vidu zajednička potka obaju pogleda na svijet — opce- 
važeća zakonitost istine i pravde: 51 

Povezati zajedničkim zakonom tok svijeta i ljudski postupak, zar to m- 

je nevjerojatno postignuće? — Doista, ni Zarathuštra neće lzrmsliti ш- 

šta veće od toga. 

Kao prvi izraziti individualni mislilac na koga nailazimo u ovom 
arhajskom razdoblju indoevropskih kultura, Zarathuštra iz ovog na e- 
la nadosobnosti zakona razvija dosljedan ali i racionalno nezavisan po- 
gled na svijet, koji teži za apstraktnošću i prethodi jednom novom raz- 

doblju kozmoloških teorija. 

Buddhina indiferentnost prema svijetu bogova i kozmičkom tsko- 
nu predstavlja kasniji stupanj u razvoju kritičke misli nego Zarathu- 
štrin napor potiskivanja istih arijskih božanstava u pozadmu. Iskon- 
skim naporom, o kojemu svjedoče gathe, on izljuštuje ideju mudrosti 
(matda) tako da briše crtu po crtu individualnosti i antropomorfizma s 
lika bogova. Na kraju nosilac te ideje ostaje još uvijek bezhcm 1 bezi- 
meni »Gospodin«, s kojim Zarathuštra vodi razgovore u predzorje hlo- 
zofske sumnje. Jedino je taj pralik božanske moći mogao mspinrati 1 
Muhamedove žučljive napadajc na proturječni moral biblijske antropo- 
morfizacije Jehove, nasuprot kojemu se lik Allaha u Kur’anu izdiže kao 
natkozmička svjetlost uma koji ostaje racionalno dosljedan u slobodt 
svojih postupaka, kako ćemo vidjeti u posebnom poglavlju o toj temi. 

Zadubljujući se u Zarathuštrine razgovore s »Mudrim Gospodi- 
nom«, osjećamo nešto kao kritičko bljedilo u igri ovih arhajskih pie- 
dodžbi. Zarathuštra ne govori o »vječnosti«, nego o »dugom zivotu« 
(duryo žiti); ne govori o »beskonačnosti«, nego o »prvome« (purvyom) 1 
»posljednjem« času svijetom uvjetovanog opstanka. Izvan tog početka 
i kraja, postojanje i nepostojanje označava se kao »ni umiranjc, m ziv- 
ljenje« (Yašt 19. 11), rekao bih u suštinski istom smislu u kojcm Bud- 
dho govori o »neumiranju« (a ne o »besmrtnosti«) kao posljedici »ne- 

rađanja«. 

Cijela je građevina Zarathuštrine nauke ispunjenja apstraktnim misli- 
ша i nazorima. Taj prorok ne poznaje ni jedno božanstvo, a ne zna ni- 
šta ni o božanskim osobama. Ahura Mazda jest čisti duh, uzvišen lznad 


51 Id., str. 61. 
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rascjepa materijalnog svijeta. U tom je smislu Zarathustrin nazor je- 

dan od najveličanstvenijih koje je ikada stvorio ljudski um. 52 

U idealnu sferu Ahura Mazde ulazi šest »besmrtnih vrlina« (amaša 
spanta), koje zajedno s njim sačinjavaju vrhovno jedinstvo od sedam 
članova: 

1. Vohu-mano ili dobra misao. 

2. Arta (aša) ili ispravnost (svjetovni odraz kozmičke zakonitosti). 

3. Khšathra ili vlast (»carstvo« u smislu područja i moći nad njim. 
ideal indo-iranske vojničke kaste). 

4. Aramati ili prilagodljivost — pojam karakterističan za spoznaj- 
no stanovište idealizma istine. Ovo je izrazita vrlina arhajske 
mudrosti praktičnog uma, vrlina čiji se čuvstveni smisao poku- 
šava izraziti nazivom dcvocija. Aramati je noetski refleks arte i 
njenog opsega (khšathra) koji nije nigdje tako izrazito ocrtan 
kao kod Zarathuštre. Ovu vrlinu uma možemo promatrati kao 
mikrokozmičku protuvrijednost »dobre misli« ili vrhovnog uma 
u makrokozmičkom smislu. Time se krug do sada nabrojanih 
vrlina u bivstvenom smislu zatvara. Preostale su dvije tek ko- 
notacije koje upotpunjavaju broj. 

5. Harvatat (ili harvat) — dobrobit (prevodi se i kao »integritet«, 
ili latinskom riječju salus). 

6. Amurtat ili neumiranje. 

Rezultati arheoloških istraživanja u Istočnom Iranu potkrijepili su 
doksografsku teoriju da je u Srednjoj Aziji prije Zarathuštrine reforme 
bila rasprostranjena religija koja je prapočela, fizička i astralna, pošti- 
vala kao bogove. Zarathuštrinih šest »besmrtnih vrlina« tumače se u 
vezi s time kao pridavanje moralnog i idejnog značenja starijoj reli- 
giji prapočela. 

Elemente predzoroastrovske sheme fizičkih prapočela nalazimo ko- 
ordinirane s mazdaističkom naukom o paralelizmu mikrokozmosa i ma- 
krokozmosa u Bundahišnu, djelu koje se smatra razradom dijelova 
znatno starijeg Damdat Naska, iako neki stručnjaci i sam Bundahišn 
smatraju starijim od spisa analognog sadržaja koji se pripisuju Hippo- 
kratu, osnivaču helenske medicinske škole, koja je bila tradicionalno po- 
vezana s Iranom.“ Elementi tog paralelizma shematizirani su ovako: 

“ O. G. von Wesendonk, Das Welthild der Iranier, u zbirci Geschichte der Philo- 
sophie in Einzeldarstellungen, Kafka, Bd. I a, Miinchen 1933, str. 71. 

55 O problemu datiranja tih djela v. Wesendonk, op. cit., str. 26—27. —_ U vezi 
sa slijedećim podacima usp. R. Reitzenstein — H. H. Schaeder, Studien zum 
antiken Synkretismus aus Iran und Griechenland, Leipzig, Teubner, 1926. 
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1. zcmlja — u ljudskom organizmu kosti i meso; 

topla vlaga u zemlji — mozak, moždina, sperma; 

2. voda — krv i ostale tekućine u organizmu; 

3. Zrak — dah (usp. pneuma, indijski pranah); 

4. Mjesec — ošit (dijafragma); 

5. Sunce — toplina u crijevima i žilama; 

6. zvijezde — potkožna toplina; 

7. nebeski svod — koža. 

Karakteristično je za ovu listu da elemenat vatra ne dolazi poseb- 
no, nego je sadržan u astralnoj sferi (Sunce i zvijezde), a prethodi mu 
Miesec, koji je tradicionalno simbol elementa vode. Počela se dijele 
u zemaljsku trijadu i astralnu trijadu, pri čemu je Mjesečeva sfcra gra- 
nična opna između sublunarne i sideralne strane. Sedmi elemenat ohu- 
hvaća sve u jednu cjelinu, prema položaju koji broj sedam opcemto 
ima uz šestočlane klasifikacije, čije je porijeklo u sumerskom seksage- 
zimalnom brojčanom sistemu. Poznato je da je sumerska astralna reli- 
gija bila lunarna prije nego što je postala solarna. Prijelaz na slozemjt 
solarni sistem u astronomiji obilježen je u sumerskoj rehg.ji dolaskom 
na čelo panteona božanstva Marduk, koji je potisnuo lunarnu dinasti- 
ju božanstva Sin. Približno iz 28. st. pr. n. e. potječe l.sta pretkazan.h 
pomrčina Sunca i proročanstava u vezi s time, nađena u Sargonovoj bi- 
blioteci u Akkadu. U isto se vrijeme i u Egiptu kretanje Sunca poc.nje 
određivali prema zvijezdama stajačicama. Uvođenjem solarnog sistema 
u Egiptu bog Ra dolazi na vrhovni položaj u panteonu. 

Shemu analognu gornjoj nalazimo i u Brhad-aranyaka-upamsadi, 
koja se, kako je prije spomenuto, kao dio Sata-patha-brShmape, smatra 
najstarijom. Tu je (u pogl. III. 9. 3) nabrojano osam počela f.z.ckog svt- 
jeta: vatra, zemlja, zrak, atmosfera, Sunce, nebo, Mjesec, zvijezde. I 
istoj upanišadi (I. 5. 11—13) svode se na zajednički princip zemlja i va- 
tra, nebo i Sunce. voda i Mjesec. Uz to se prvi par podređuje kao »t.je- 
lo i oblik« psihičkom principu »govora«, drugi »razuma« (manas), a tre- 
ći životnog »daha« (pranah). Kasnije se variranjem takvih shema pre- 
ma fiziološkoj analogiji sa pet osjetnih organa dobiva shema od pet fi- 
zičkih elemenata. Shema od četiri elementa s jasnom tendencijom da- 
Ije redukcije na princip predzoroastrovskog dualizma pripisuje se Ma- 
gu Ostanesu, Kserksovu pratiocu iz vremena kad je prema raznim svje- 
dočanstvima i Demokrit u kući svoga oca upoznao nauku perzijskih Ma- 
gijaca. Ostanes je u Grčku prenio nauku da su »prvobitni elementi vo- 
da i vatra, a od njih sastavljeni elementi jesu zemlja i uzduh« 54 . 


54 Usp. Bidez-Cumont, Les Mages hellenisćs /, str. 75. 
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Takva je bila tisudjetna osnova nauka o prirodi iz koje se izdvaja 
Zarathuštrin etički pogled na svijet. Neposrednije uočljiv motiv njego- 
ve reforme, kako se ogleda u gathama koje mu se pripisuju, bio je od- 
ređen povijesnim okolnostima u vrijeme raspada predaksijalnih car- 
stava i seoba u 2. tisućljeću pr. n. e. To je bio motiv reforme društvene 
slrukture i prilagođivanja mlađih i heterogenih arijskih kultura u raz- 
doblju njihova prijelaza iz nomadskog u sjedilački, poljoprivredni na- 
čin života. 55 Na dovoljno jasno svjedočanstvo o tome naišli smo već u 
navedenoj himni o govedu, Yasna 29. Kraće i lirski neposrednije himne 
koje izražavaju drugarske osjećaje prema domaćim životinjama i zah- 
vainost koju im dugujemo, posvećene su psu, pijetlu i drugima pitomim 
i polupitomim životinjama na području poljoprivrednikova domaćin- 
stva. 

Odnos se Ahura Mazde prema »mudrom duhu« (spanta-manyu) ne 
da dovoljno jasno odrediti u ishodišnom okviru gatha. Još je teže odre- 
diti taj izvorni odnos (u duhu kasnijeg mazdaizma) prema suprotnom 
»ncprijateljskom duhu« (ahra-manyu), kasnije personificiranom u »zlo- 
duhu« Ahrimanu. Princip z!a, koji on izražava, nije još dijalektički za- 
oštren, nego je izražen općenitom negacijom dobra (a-čista). »Čisti« i 
»nečisti« duh ne pojavljuju se najprije kao tvorci bitka, nego postoja- 
nja i zbivanja. U pozadini egzistencijalnog dualizma Zarathuštrine na- 
uke moderni čitalac može osjetiti prijelaze između kozmološkog i etičkog 
glcdanja na svijet, a u vezi s posljednjim pretpostavke discipline 
praktičkog uma kao neminovne metafizičke podloge spoznaje. Cilj je 
Zarathuštrine proročke misije »ozdravljenje duha«, davanje novog 
smjera životu na jcdnoj povijesnoj prekretnici. Vrhovni ideal nije onaj 
koji je prevladao u indijskoj filozofiji — oslobođenje samoga sebe iz 
kaosa svjetskog zbivanja, nego žrtvovanje sebe za opći spas. Po tom se 
stavu Zarathuštra može smatrati osnivačem etike slobodne volje. U 
Yasni 19. 9. Aliura Mazda izjavljuje da je Mudri Duh za njega stvorio 
dobri svijet. Na drugom mjestu kaže Zarathuštra da je Ahura Mazda 
stvorio »djela i riječi«, »savjest« i »uvid«, pomoću kojih se duh utjelo- 
vio (Yasna 31. 11—12). 

Zarathuštrina je nauka emanacionizam u kojemu ne postoji (kao ni 
u srodnom indijskom sistemu samkhyam) neposredni stvaralački od- 
nos između vrhovnog principa mudrosti i relativnog ostvarenja dobra 
i zla. Duh koji je posrednik (тапуи, sansk. manas, grčki *'опд) nije is- 

r 

" Opis znatno složenijih zbivanja u istom povijcsnom proccsu arijske invazije 
u dolinu rijeke Sindhu (o kojem je bilo riječi u ranijim poglavljima) sažet 
je па zanimljiv, realističan i kritički način u djelu D. Dh. Kosambija, An 
Introduction to the Study of Indian History, pogl. 3—5. 
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konski vezan ni za jedan ni za drugi od ovih atributa u apsolutnom smi- 
slu. Problem ontičkog realiteta zla ili »prijevare« (drug), koji je vrijedno 
ovdje spomenuti u usporedbi s indijskom filozofijom тауг ili iluzorno- 
sti svijeta, javlja se tek u trećem sloju emanacije. 

Zarathuštrina etika, prema kojoj je dobro i zlo ukorijenjeno naj- 
prije u misU, zatim u riječi, pa u djelu (isto načelo koje Buddho suprot- 
stavlja đainima u mnogim raspravama), pretpostavlja razrađenu psiho- 
logiju, čija je analitika usmjerena prema »rezbarskom radu« etičke mu- 
drosti. Eksplicitnu razradu analognih psiholoških pretpostavki discipli- 
ne praktičnog uma naći ćemo kasnije u indijskom sistemu samkhya 

-yogah. 

Indijskom pojmu atma (»sebe«) ovdje odgovara pojam daenđ, du- 
hovni princip ličnosti. To je u biti nosilac slobodnog rasuđivanja, a raz- 
likuje se od duše u religijskom smislu (urvan) po tome što je duša kao 
božanska iskra nosilac samo dobrih i svijetlih osobina u čovjeku, ana- 
logno đainskoj monadi (divah). Daena je izvor spoznajnog uvida ( Čisti ), 
moralnog izbora i volje (vas). Covjek »pomoću daene spoznaje isprav- 
nost (aša ili arta )« (Yasna 51. 19). Kao personifikacija u mazdaisUč- 
kom kultu predaka duša se naziva fravašl Ona u Zarathuštnnu siste- 
mu nema bitnu ulogu. Zarathuštra razlikuje pojam daena i od umnog 
principa, hratu. Ovaj naziv u gdthdma može značiti volju (sansk. kratuh), 
namjeru, mudrost, razum i snagu duhovnog uvida. Intuicionistička os- 
nova mišljenja, izrazita u indijskoj filozofiji, gdje je spoznaja bitno u- 
vid, vezana je ovdje za predodžbu sluha i uha (uši): 

Poštujemo uši Mudrog Gospodina, јег želimo čuti uzvišenu rij’eč. Poštu- 
jemo razum Mudrog Gospodina. jer želimo zapamtiti uzvišenu nječ 

(Yašt 1.28). 

Neposredni doživljaj istine izražava Zarathuštra kao »slušanje u 
duši« (Yasna 45. 10). 

Dušom obdaren nije samo čovjek, nego i životinja: 

Tako poštujemo dušu i stvaraoca goveda, našu vlastitu dušu i dušu ži- 
votinja... Poštujemo i dušu korisnih divljih životinja! (Yasna 39.1). 

U slijedećem se razdoblju teološke sistematizacije i prilagođivanja 
Zarathuštrine nauke magijskoj mitologiji gubi dobar dio ovih istanča- 
nih psiholoških razlika istovremeno s čistom etičkom podlogom »rez- 
barskog rada«, za koji ih je Zarathuštra upotrebljavao. Njihovo kasni- 
je oživljavanje u zervanizmu odgovara posve drukčijim potrebama me- 
tafizičke spekulacije. 
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3. KASNIJI MAZDAIZAM 


Ydsna-heptanhati ili »Yasna u sedam dijelova« prva je sistematiza- 
cija Zarathuštrine nauke s teološkog stanovišta, prilagođavanje shvaća- 
njima i ciljevima tradicionalne religije. Kult vatre postaje osnova ma- 
gijskog tumačenja Zarathuštrina apstraktnog principa svjetlosti kao 
moralne snage. Pojam se kozmičke zakonitosti (arta) identificira sa žrt- 
venom vatrom (atar). Taj kult vatre, barem u početku, nije bio vezan s 
prinošenjem krvnih žrtava. Drugo je obilježje ovog razdoblja vraćanje 
na politeizam. Ahura Mazda postaje vrhovno božanstvo kojemu služi 
kult vatre. Vatra je zemaljsko utjelovljenje tog božanstva, a Sunce 
(hvar) njegovo je kozmičko utjelovljenje. 

Metafizički se princip zla (ahra-manyu) kao osnov kozmološkog du- 
alizma u ovo doba ne spominje. Slika je nastanka dobra i zla pojedno- 
stavljena tako što je potisnuta u pozadinu ideja emanacije pomoću Ahu- 
га Mazdina dobrog duha (spanta-manyu), a samo vrhovno božanstvo po- 
staje stvoritelj dobra, njegov zaštitnik i osvetnik. 

Psihološki pojam duše, daena, identificira se s metafizičkim fra- 
vaši. Daena ipak ostaje, u mitološkoj sferi, metempirički uzor empirič- 
ke duše smrtnika u smislu platonskih ideja: Nakon smrti daena susreće 
utjelovljenu dušu pokojnika na putu k božanskom sucu, na mostu ćin- 
vat. Ako je (empirijska) duša čista i pravedna, onda se daena pojavlju- 
je pred njom u prekrasnu liku, a duša je začuđena pita: »Tko si ti, pre- 
krasna?« — »Čovječe, tvoje su misli, riječi i djela bili dobri, ja sam 
tvoja daena. Svojim dobrim misiima, riječima i djelima ti si mi iska- 
zao Ijubav... učinio si me još ljepšom, još uzvišenijom ...« — Ako je 
duša okaljana zlim mislima, riječima i djelima, daena se pojavljuje 
pred njom kao »utjelovljenje zlih djela«. 

Mlađa Avesta razvija se iz spomenutih unakrsnih utjecaja konač- 
no opet u zaoštreni iranski dualizam, koji u toku vremena, u drugoj 
polovici 1. tisućljeća n. e., osjeća sve više potrebu da se prema stranim 
prilivima, neoplatonskim, kršćanskim, a kasnije i islamskim, ogradi vla- 
stitim dogmatskim granicama. Kanonizacija nauke, do koje tada dola- 
zi, smatra se posljedicom »neuspjeha u pokušaju da se Zarathuštrino 
učenje u užem smislu uskladi sa vrlo različitim popularnim shvaća- 
njima« . 56 

Zaoštravanje dualističkog stava, koji u tim okolnostima poprima 
više mitoloških nego ontoloških obilježja, dovodi kasniju mazdaističku 
spekulativnu teologiju do unutarnjih poteškoća, čije nas razjašnjava- 

54 VVesendonk, op. cit., str. 205. 
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nje ponekad upućuje na zajednićke izvore prvobitne indo-iranske misli. 
Tako na primjer, u shematskoj strukturi indijskih purana, religioznih 
eposa, koji pokušavaju rekonstruirati povijesnu »prvobitnost« vjerskih 
tradicija, a razvijaju se približno u doba mlađe Aveste, prva se dva od 
pet »obilježja«, ili sadržajnih, tematskih dijelova koje obrađuje svaki 
od tih didaktičkih eposa,” nazivaju sargah i prati-sargah, »stvaranje« 1 
»protustvaranje« svijeta (u emanacionističkom značenju korijena srđ, 
potjecati). Dok u purdnama shema »protustvaranja« nije potpuno jas- 
na, u Avesti (Videvdat, 1. Fargard) nalazimo istu lu shemu, gdje svakom 
stvaralačkom činu Ahura Mazde odgovara stvaralački protučin ( paty- 
ara) ahramanyua ili duidamana, zbog stvaraoca. 5S 

Kasniji razvoj mazdaizma, pod imenom »dobre vjere« koju je ute- 
meljio prorok Zarathuštra, osniva se na dva prvobitna kanonska spisa. 
Bundahišn i Denkart. Po riječima Denkarta, »dobra je vjera majka uro- 
đenc mudrosti« u čovjeku. U nastavku ću pokušati da ocrtam bitna 
obilježja te vjere kako ih sve do danas razjašnjavaju njeni sljedbenici, 
koji žive u Indiji kao narodna manjina perzijskog porijekla, Parsi. 


4. BUNDAHISN 


Stvorio sam čovjeka u deset vrsta. 
Prvi je bio svjetloput i bjclobk. To jc 
bio Gay6mart (idejni pralik, pretčo 
vjek). Od tih deset vrsta jedna je Ga- 
vomartova, a ostalih devct potječu od 
njega. Deseta je vrsta majmun, najniži 
među ljudima. 

Bundahišn XIV. I 

Duh-čovjek, čovjek pravi, kad se spa- 
rio 

u doba rajsko s majmunicom pravom, 
tad četverovrsnom potomstvu zdravom 
na zemlji opstanak je s njom ostva- 
rio. 

Covjek se rodi, čovjek srcem, glavom; 
i polučovjek neki se izvario, 
sa polumajmunom što je obdario 
majmuna sarnog predstva svoga sla- 
vom. 

Duh-čovjeku razrijedilo se pleme vr- 
sno; 

no polubiča ona žilava su, pare 
ko dvonožac se čovjekolik unakrsno. 

P. Vuk-Pavlović, Zov, VII 


57 Usp. W. Kirfel, Purana Pancalaksana, Bonn 1927. str. XLVII. 
51 Usp. Yasna 61. 2. i Videvdat 19. 6. 
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Suprotnost konačnosti i beskonačnosti 


U prvom poglavlju Bundahišna nailazimo najprije na prividnu pro- 
turječnost dualističkog stanovišta, izraženu u suprotnosti konačnosti i 
beskonačnosti vrhovnog božanskog bića: 

Ovako je objavljeno u dobroj vjeri: Ohrmazd je bio na vrhuncu sve- 
znanja i dobrote. Beskonačno dugo i stalno bio je u svjetlosti. Svjet- 
lost je prostor i mjesto Ohrmazda; neki je nazivaju beskrajna svjet- 
lost. Sveznanje i vrlina trajne su sposobnosti Ohrmazda; neki ih nazi- 
vaju vjerom. Značenje obadviju isto je, to jest trajna sposobnost bes- 
konačnog vremena, budući da su Ohrmazd i prostor, vjera i vrijeme 
Ohrmazda, uvijek bili i jesu i bit će. 

Ahura Mazda postao je ovdje Ohrmazd, dobro božanstvo, ali tek 
kao jedan od dvaju beskonačnih iskona svijeta. Njegov je »biizanac« 
(opisan u ranije navedenom tekstu Yasna 30. 3) personificirani princip 
zla, »razorni duh« Ahriman. 

Njegova je trajna sklonost razaranje, a njegovo je mjesto beskonačna 
tama... Među njima bijaše praznina — vay — u kojoj se ta dva duha 
pro/imlju... 

Njihova je prvobitna ravnopravnost izražena u slijedećoj definiciji: 

O konačnosti i bcskonačnosti: Visine, koje se nazivaju beskrajna svjet- 
lost, i dubine, koje su beskrajna tama, jesu beskonačne. No na razme- 
đu su obje konačne, jer je medu njima praznina, tako da se (obrubom) 
ne dotiču. A i oba su duha sama u sebi konačna. U pogledu Ohrmaz- 
dova sveznanja: Sve ono što je sadržaj njegova znanja konačno je. To 
znači: on zna zakon koji važi za odnos dvaju duhova tako dugo dok 
Ohrmazdova (Ijudska) bića potpuno ne prevladaju za svagda... To će 
biti beskonačno... Tada će Ahrimanova bića biti razorena, a to je ko- 
načno. 

Proturječnost konačnih i beskonačnih vidova kozmičkog opstanka, 
koja obuhvaća oba ta vrhovna duha, u relativitetu dobra i zla, prividna 
je u krajnjem vidu utoliko što se Ohrmazd identificira s dimenzijom 
beskonačnosti samo u vremenskom, a ne i u prostornom određenju svo- 
je božanske prirode, dakle iskonski vječan, ali ne beskonačan, dok je 
Ahriman konačan i u prostornoj i u vremenskoj dimenziji: »On je bio i 
jeste, ali neće biti«. Time se pravda zaključak: »Ahriman nije.« I Ahri- 
man je iskonski bio obdaren slobodnom voljom, no budući da je svo- 
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jom rušilačkom voljom postao principom smrti, nije više mogao htjeti 
besmrtnost. Covjek, kako ćemo vidjeti iz kozmološke interpretacije ovih 
ideja, boreći se na strani Ohrmazda bori se za svoju vlastitu besmrt- 
nost. Beskonačnost nije apsoiutno svojstvo duha. 

Na osnovi tako formuliranog proturječja problem vremenitosti kao 
vrhovnog određenja egzistencije razvio se u metafiziku vremena (zur- 
van) kao vrhovnog principa emanacije u kasnijoj heretičkoj školi »zur- 
vanista.« U indijskoj filozofiji, već od upanišadskog razdoblja, nalazi- 
mo tendenciju mazdaizmu antagonističkog rješenja istog problema re- 
lativnosti dobra i zla, u traženju oslobođenja (moksah) od svijeta u akoz- 
mičkim stavovima, spomenutim već u prethodnom poglavlju, koji kul- 
miniraju u buddhističkoj ideji »utmuća« (nirvanam) egzistencije u pot- 
punosti, gdje kozmička »praznina« i moralna »ispraznost« bivaju zami- 
jenjeni »ništavilom« (šunyala), krajnjom konzekvcncijom akozmič- 
kog humanizma što ga je propovijedao Gotamo Buddho. 


Proturječnost Ijudskog opstanka: ispraznost, 
uskrsnuće 


strah i smrt — radost i 


SLijedeći vid kozmičkog procesa o kojem raspravlja Bundahisn 
jest prijelaz na humanistički aspekt etičkog dualizma dobra i zla u od- 
ređenju mikrokozmičkog smisla egzistencije. 

Ohrmazd je u svom sveznanju znao da razomi duh postoji, da će ga 
napasti... Spoznao je, od počctka do kraja (borbe), s kakvim će i ko- 
likim sredsvima postići svoju svrhu. U ldejnom liku obrazovao je bića 
potrebna da mu budu oruđe. Ta su bića proboravila 3000 godma u 
idejnom stanju, bez misli, bez pokreta, bez doticaja. 

Praznina (vdy) ili moć ništvovanja jest ta koja idejna bića privodi 
u život. Kako je spomenuto, to je prazno područje između dobra i zla, 
(usporedivo sa Sartreovim »ništavilom u srcu bitka«). 

Raz.omi duh, čija je spoznaja uvijek spora, nije bio svjestan da Ohr- 
mazd postoji... Budući da je zavist tvar njegove pnrode ... kad je ug- 
ledao Ohrmazdovu nedodirljivu svjetlost, navalio je da je razori. 

Uvidjevši neminovnost borbe, Ohrmazd reče razomom duhu: 

— Odredi vrijeme tako da po sporazumu vodimo ovu borbu 9000 godi- 
na. — Znao je da će u tako određenom vremenu razomi duh postati 
nemoćan... U svom je sveznanju Ohrmazd znao i to da će od tih 9000 
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godina 3000 proći potpuno prema volji Ohrmazđovoj, u slijedeće 3000 
će volja Ohrmazdova biti izmiješana s voljom Ahrimana, a tada će u 
konačnoj borbi razorni duh izgubiti moć, a Ohrmazd će spasiti svoja 
bića od napada. 

Olirmazdovo oružje jest čovjek. Zato čovjek ne može biti osuđen 
na vječnu propast, ili pakao, sve ako i podlegne napasti razornog duha. 
Njegovo pročišćenje trajat će do završetka kozmičkog ciklusa, koji u- 
kupno traje 12.000 godina. Prve 3000 su provedene u sferi idealnih pra- 
likova, čijom se replikom smatra Platonova teorija ideja (na koju de- 
mo se osvrnuti kasnije). Isti kozmički cikius u četiri razdoblja naziva 
se kod Indijaca godinom boga Brahme, čije su emanacije kozmički ci- 
klusi svjetova u biološkoj ekspanziji i opadanju. Takav ciklus (mahđ- 
-yugam) traje, prema indijskim preračunavanjima 4,320.000 godina, a 
trajanje četiriju razdoblja postepeno se smanjuje od zlatnog do »crnog 
doba« (kali-yugam). Ovo posljednje traje manje od pol milijuna godina; 
ono je razdoblje historijskog čovječanstva u koje i mi spadamo. 

Na ovim se kozmogonijskim pretpostavkama u kasnijoj egzegezi 
mazdaističkog racionalizma temelji osnovni argument protiv židovskog i 
kršćanskog neshvaćanja dosljednog dualizma. U biološkom sistemu 
svrhovite uzročnosti, gdje je moralni poredak jedino moguć »po pri- 
rodi« (u smislu pojma prakriti u sistemu samkhyam, jedinom dualistič- 
kom i jednom od najstarijih vanvedskih indijskih sistema), »Bog« (tj. 
mazdaistički princip mudrosti) ne može biti ni neposredno ni posred- 
no odgovoran za nastanak ni postojanje zla. To je temeljno načelo eti- 
čkog dualizma. Za one koji su podlegli zloduhu postoji čistilište do da- 
na konačne pobjcde, kad dolazi do uskrsnuća tijela. Tada će »dugi ži- 
vot« u beskonačnosti postati opet tjelesan i zemaljski, ali će u pročiš- 
ćenom obliku biti potpuno i ncnatrunjeno oličenje idejnog carstva iz 
kojeg je potekao, a zemaijski vladar i duhovni spasitelj, S6šyans, koji 
će se tada pojaviti, bit če jedna ista ličnost, koja će objediniti duhovnu 
i svjetovnu vlast. U međuvremenu religija treba da služi »svrsi ozdrav- 
Ijenja bića«. »Od vjere u iskonsku riječ potjeće obrazovanje karaktera, 
a obrazovanje karaktera slijedi srednji put. Tim je slijedom u život do- 
vedena pravda, a iz pravde nastaju dobre misli, dobre riječi i dobra 
djela.. .« 59 


Vjera Ohrmazdovih poštovalaca jest mudrost. Njeno je posredstvo Sre- 
dnji put, koji je suština vjere, a suprotnosti su mu prekomjemost i ne- 
doslatak... U toj se sredini sastoji korisnost svih djela i ostvarenja. 


! ’ Citati iz Denkarta prema Zaehneru, op. cit., str. 90 i 93. 
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U kasnijim razdobljima sljedbenici Zarathuštrine religije smatra- 
ju da je učenje Aristotelove etike o »zlatnoj sredini« izrazito iransko. 

Iranci su uvijek slijedili tu sredinu i prekoravali prekomjernost i ne- 
dostatnost. U Bizantinskom su carstvu filozofi, u Indiji mudraci, a 1 
znalci u drugim zemljama općenito cijenili čovjeka čije je ucenje dose- 
g lo istančan izraz (u tom smislu), ali je iransko carstvo izrazita potvrda 

te mudrosti 

Iako je mazdaizam jedna od ldasičnih religija spasenja i pročišče- 
nja, ipak je po dosljednosti svoje kozmičke orijentacije u izrazitoj op- 
reci' i prema indijskim i prema kršćanskim asketskim stanovištima. Ta 
se opreka, kako ćemo vidjeti, najsnažnije pokazuje u odnosu prema 
maniheizmu, koji se proglašavao, u svojim misionarskim stremljenji- 
ma između Tibeta i Zapadne Evrope, i mazdaističkom, i buddhističkom, 
i kršćanskom religijom. Slijedeće citate 61 treba u tom smislu shvatiti 
prvenstveno kao antimanihejske, iako se drugi od njih može shvatiti 
jednako izrazito i kao antibuddhistički (uperen protiv Buddhine »prve 
plemenite istine«): 


O dobroti mudrog stvoritelja možemo izvoditi zaključke iz akta stva- 
ranja i iz činjenice da on voli i štiti svoja stvorenja, da određuje 1 nau- 
čava put i način kojim se zlo može suzbiti, a grijeh odvratiti... 

Patnja i smrt uništavaju tijelo, a ne stvoritelj, čija je volja dobra i ko- 
ji štiti i održava tijelo. To je jasno stoga što mudri stvontelj ne može 
požaliti niti se kajati za ono što je učinio, a ni uništavati svoja stvore- 
nja i time im onemogućiti svrhu ... Jasno je da živa i pokretna tvar ne 
može biti satrta ni uništena u beskonačnoj praznini... 


Psihofizički paralelizam kozmičkih počela 

U razdoblju od 3000 godina priprema za kozmičku borbu, Ohrmazd 
je najprije stvorio Dobru Misao (Vahuman) i ostalih pet »besmrtnih vr- 
lina«. Ahriman je stvorio nasuprot njima Zlu Misao (Akoman) i ostalih 
pet zlih opreka. Bitno je za psihofizički paralelizam kasnijeg mazdaiz- 
ma da je Ohrmazd uz idealne vrline nužno stvorio i tvarna počela која 
im odgovaraju na materijalnoj strani: nebo, vodu, zemlju, biljke, živo- 
tinje, i na kraju čovjeka. Nebo je trebalo da posluži kao prva obrana, 
od čvrstog i blještavog čelika. Tada je »stvorio vodu da zatre laž o že- 

“ Id., str. 83. . , , • 

« Mardan Farrukh, Shikand Gumam Vazar (djelo iz vremena islamskog osvaja- 
nja Perzije), pogl. VIII. Prema Zaehneru, op. cit., str. 62—63. 
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đi«. Žeđ za životom, žudnja, jest, osobito u indijskim religijama, pra- 
predodžba volje, a voija i »prianjanje« uza život jest izvor zablude i me- 
tafizičkog neznanja (avidya) iz kojeg treba tražiti oslobođenje (mokšah) 
putem pročišćenja. Ipak ni indijskim religijama, osobito kasnijim, iz 
vanvedskih izvora, nije strana ni radost, ili užitak ( bhođanam , izraz ko- 
ji prvobitno znači užitak u hrani, trovrstan — tjelesna. čuvstvena i mi- 
saona okrepa). U mazdaizmu radost kao rajska vrlina nalazi prirodnije 
mjesto. Ohrmazd je svojem čeličnom nebeskom svodu »udijelio radost 
da mu pomogne«. »Zato i sada, u ovom mješovitom stanju, bića nalaze 
radost« u životu, od koje bi bilo grešno odricati se. 

Zatim je Ohrmazd stvorio »u središtu zemlje osamljenog bika«, a 
onda »blaženog čovjeka, sjajnog poput Sunca«, džinovskog stasa. Ime 
mu je bilo Gavomart. Pa ipak ni prabik ni idealni lik prvog čovjeka nisu 
odoljeli prvom napadaju Ahrimana. Prvi je napadaj na Gayomarta iz- 
vršio Demon Smrti. Oružje mu je bilo »lakomost i potreba, s mukom i 
patnjom, bolešću, strašću i lijenošću«. No Vrijeme je preodredilo da Ga- 
yomart poživi još trideset godina. U tom ga je razdoblju skršila demon- 
ska bludnica. Na izraziti izvor tih predodžbenih motiva ljudske egzi- 
stencije ili usuda u eposu o Gilgamešu upozorio sam u Uvodu. 

Umirući, Gay6mart je prorekao: »Sada, kad je dušmanin ovdje, 
ljudi će niknuti iz moga sjemena, a najbolje što mognu učiniti bit će 
da se posvete dobrim djelima«. Njegovo je sjeme na umoru palo u nje- 
govu majku Zemlju (Spandarmat), a prvi Ijudski par, koji je preživio 
i razmnožio sc dalje, iznikao je neposredno iz biljnog svijeta, iz rabar- 
bare. — Takva je bila, prema mazdaističkoj predaji, povijest rađanja 
čovječanstva, koju je moj učitelj Vuk-Pavlović opisao u pjesmama o 
porodu »duha-čovjeka« ili »pravog čovjeka« s »pravom majmunicom«, 
i o pokoljenju »čovjekolikih« stvorenja zloduha. 

Iako je žena stvorenje Ohrmazdovo, time što je poslužila kao sred- 
stvo Ahrimanu, okaljala je čitav ljudski rod. Ta će ljaga trajati sve do 
uskrsnuća tijela, kada će žena skupa s muškarcem biti pročiščena za 
»dugi život« tjelesnosti u raju zemaljskom. Takvo će biti otkupljenje 
ljudskog roda, a dotle žena zbog svoga prvobitnog grijeha treba da os- 
tane podložna muškarcu. 

U XIV poglavlju Bundahišna raspravlja »o prirodi čovjeka«. Dok 
je prvi čovjek, Gayomart, kako primjećuju moderni komentatori, bio 
polubožansko arhetipsko biće i »sličio onim prvobitnim bićima opisa- 
nim u Platonovu Symposiu koja su bila okruglog oblika i androginog 
spola«,“ posredni porod iz njegova sjemena bili su praroditelji sadaš- 
njeg čovječanstva, Мабуе i njegova sestra Mašyane. No i oni su se, kriv- 


41 Zaehner, op. cit., str. 68. 
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njom žene, uskoro ogriješili o »dobru vjeru« prinijevši krvnu žrtvu de- 
monima, koji su time stekli novu snagu. Žrtva se sastojala od nedužno 
zaklanog goveda, a kad ju je čovjek dobacio demonima, dohvatili su je 
u letu lešinar i pas. Posljedica uviđanja tog grijeha izazvala je spolnu 
odvratnost kod prvih Ijudi, koja je trajala pedeset godina. Kasniji maz- 
daizam, ne samo da osuđuje krvne žrtve, nego propisuje i »suzdržava- 
nje od nepravcdnog klanja goveda i ovaca«. Iz tih se sklonosti razvio 
i u mazdaizmu stanoviti asketski pokret i zazor prema mesnoj hrani, 
iako se prvi cnergično odbija kao heretičan, a drugi nikad nije dosljed- 
no provođen. Prinošenje krvnih žrtava (bika) postalo je obilježje iran- 
skog poganstva u kultu indo-iranskog boga Mithre, koji se osobito ras- 
prostro na zapadu u doba rimskog carstva, kao najmoćniji i posljednji 

takmac kršćanstvu. 

Kad su se prvim Ijudima rodila djeca, »bila su toliko slalka da je 
mati proždrla jedno, a otac drugo. Tada je Ohrmazd djeci oduzeo slas- 
nost... da bi preživjela«. Sve su te priče o prvim ljudima i njihovim 
nedjclima »shvatljive samo onda ako uvažimo njihovo porijeklo od Ga- 
yomarta, ’blaženog čovjeka’ s jedne strane, a od ’bludnice , zle vrste žen- 
skog pralika, s druge strane. Samo je tako moguće objasniti urođenu 

perverznost« čovjekovu. 63 


5. SUVREMENI MAZDAIZAM 


U toku stoljeća gruba su mitološka suočenja s proturječnostima u 
Ijudskoj prirodi potisnuta u pozadinu argumentima logike zdravog ra- 
zuma. Mazdaistička etika u okosnici metafizičkog dualizma preodredi- 
la je neminovni razvoj učenja o »zlatnoj sredini« ili »srednjem putu«, 
još i više nego Aristotelovi izvodi istog načela, u ovom smjeru građan- 
skog morala »zdravog razuma«, čiji je ekstremni izraz u novijoj zapad- 
noj kulturi postala utilitaristička vrlina prosječnosti, pod\oičena u en- 
gleskom pojmu соттоп sense. Po tom se obilježju mazdaistički po- 
jam »srednjeg puta« bitno razlikuje od značenja istog naziva za Bud- 
dhin »put pročišćenja«, kako ćemo pokazati u poglavlju o toj temi. 

Još prije exodusa u Indiju, »dobra vjera« ZarathuŠtrinih sljedbe- 
nika postala je izrazitim svojstvom građanske uljuđenosti (frahang) 
iranskog plemstva. Riječ khrat, ništa manje kompleksnog značenja od 
vedskog" kraluh, što izražava sintezu volje i mudrosti (jer volja je obi- 


u Id., str. 74. 
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lježje po којеш se mudrost razlikuje od objektivnog i logički dokaza- 
nog znanja), poprima prvenstveno značenje common sense u iranskoj 
etici umjerenosti i uravnoteženosti ljudskog dostojanstva, popraćenog 
aristokratskim obilježjem »zdravog skepticizma« (kako ga je u novije 
vrijeme uspio opisati osobito američki filozof kulture G. Santayana), 
toga iskonskog kritičkog stava indo-iranske filozofske misli, koja se ov- 
dje nije izrodila u neobuzdanost mitološke fantazije, nego se, u toku po- 
vijesnih događaja, preobrazila od kodeksa aristokratskog morala u čvr- 
stu vezu koja i danas, tisuću godina nakon exodusa, održava jedinstvo 
građanskog staleža Parsa u Indiji, razrijeđenih među trgovačkim i in- 

telektualnim zvanjima. 

Taj je pravilnik uljuđenog ponašanja utvrđen i priznat već u 4. st. 
n. e. pod nazivom »Savjeti i mudre izreke Adhurbadha, sina Mahras- 
pandova«, i služi kao uzor razumnog i dostojnog ponašanja do danas. 
Zato ću navesti neke od tih savjeta i mudrih izreka kojima se odlikuje 
»dobra vjera« ove zatvorene manjinske zajednice, čijim se pripadni- 
kom postaje samo po rođenju. 

... Kad se Adhurbadhu rodio sin, nazvao ga je Zartušt, po Zarathuštri, 
sinu Spitaminu, čiji je karakter bio ispravan, pa mu je rekao: »Uzrasti, 
sine, da te poučim o tri uljudna postupka« (u misli, riječi i djelu). 

Tko ima sina neka ga pošalje na školovanje još u dječačkoj dobi, јег 
je umijeće čitanja i pisanja vrlo cijenjeno. 

Isključi misli na ono što je prošlo i ne budi užurban ni zabrinut zbog 
onoga što se još nije dogodilo. 

Ne pouzdavaj se i ne polaži nadu u kraljeve ni knezove. 

Ne čini drugome što ne bi bilo dobro i za tebe. 

Ne predavaj se nikome u ropstvo. 

Ne budi suviše revan u kažnjavanju drugih. 

Nemoj nikome lagati. 

Ne zaklinji se ni na ono Što je istinito, ni na ono što je lažno. 

Nastoj da ne dosađuješ bližnjemu svome. 

Ne griješi da se ne moraš strašiti. 

Ne pouzdaj se u imanje i dobra ovog svijeta, jer su imanje i dobra ovog 
svijeta kao ptica koja leti s jednog stabla na drugo i nigdje ne zastaje. 

Tko pod drugim jamu kopa, sam će u nju pasti. 

Strogo se suzdržavaj da ne jedeš meso goveda ni ostalih domaćih živo- 
tinja, jer time postaješ sudionik u grijehu (njihova ubijanja), jer iako 
neki drugi čovjek ubije devu na nekom drugom mjestu, ako jedeš nje- 
no meso, isto je kao da si je ubio vlastitom rukom. 
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Ne teži za visokim položajem, jer čovjek koji za tim teži obično unosi 
nered u vlastiti duh. 

Izbjegavaj neprijateljstvo. Pazi da ne prouzročiš štetu čineći dobra dje- 
la. Ne pouzdaj se u život, nego u dobra djela. 

Cini dobro samo zato što je dobro. Dobrota je istinsko dobro, jer je 
hvale čak i zlikovci. 

Nemoj se osvrtati i na jednu i na drugu (tjelesnu i duševnu) želju, jer 
tijelo i duša ne žele isto. 

Hrabrost razdvojcna od mudrosti jest smrt za Ijudsko tijelo ... 

Za svaku je vrstu odvažnosti potrebna mudrost, za mudrost je potreb- 
no znanje, a za znanje iskustvo. 

Po svojem načelu suglasnosti s logikom zdravog razuma, kasniji 
mazdaizam sve to više ističe prednosti svoje racionalne teologije pred 
biblijskim religijama. Ovaj ću prikaz mazdaističke »dobre vjere« za- 
ključiti sa nekoliko navoda o toj temi iz djela jcdnoga od najuglcdnijih 
mazdaističkih teologa u 20. stoljeću, Dr M. N. Dhaila, Zoroastrian The- 


ology: 


Zlo je isto tako cjelovito i nezavisno kao i dobro s kojim je vezano u 
parovima suprotnosti. Bog ne može biti izvor i jednog i dmgog jer bj 
u tom slučaju i sam bio proturječnost i haos ... Ako. je u^potpunost 
dobar, onda bi trebala da postoji jedino dobrota Budući da postoji i 
zlo, ono mora biti nezavisno od njegove volje. Ako Bog, a Wo koph 
razloga, hoće da postoji i dobro i zlo, onda je njegova volja, a » njego- 
vo biće, nesavršeno, a ako hoće samo dobrotu, onda netko dmgi mora 
htjeti zlo, a to je đavao. Reći da je Bog stvono zlo zato dai čovjek moze 
izabrati i cijeniti dobro, isto je što i reći da on truje ljude zato da bi 
mogli tražiti lijck od njega. Bog, čija je mudrost potpuna ne može 
htjeti da stvori svog protivnika. Ako mje predvidm posljedice takva 
stvaranja, onda nijc sveznajući, a ako je stvorio zlo kao kusnju lli srec 
stvo obrazovanja, onda je okrutan, a ne dobar... Ako Bog ne može 
iskorijeniti zlo, onda je nesavršen i neznahca. No on je savršen 1 zna 
kako da iskorijeni zlo... Bog ne može stvoriti zlo, a zatim kažnjavati 
Ijude što su u njega upali, a uza sve to još biti smatran pravedmm. Ne- 
ma te pravde koja može dosuditi beskrajnu kaznu za ogramcen gnjeh, 
ili nanijeti beskonačnu patnju svojim stvorovima zato sto su podlegla 
zlu koje je on sam proizveo... Ako može uništiti zlo, ali to ne čim, ne- 
go kažnjava опе koji su zli, onda nije pravedan ш milosrdan. On je 
stvorio svijet u mudru svrhu, za sreću, pa ne moze htjeti umstenje 1 
pokolj, nego to mora biti volja nasilnog zloduha ... Covjek pada u gri- 
jeh, jer mu je dobrota nesavršena, jer ju je zloduh zarazio. Zlo je pra- 
iskonsko i ne potječe iz ljuđske volje, nego je združeno s vlašću tijela 
nad duhom — 


Snaga ovih dokaza može djelovati to uvjerljivije što smo svjesniji 
povijesne okolnosti da se logika zdravog razuma ovdje temelji na istoj 
pretpostavci egzistencijalnog optimizma od koje polazi i protivnik, koji 
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je u očima sljedbenika ove »dobre vjere« tek barbar koji je posredno i 
eklektički prikupio i nedosljedno povezao raznorodne elemente prasta- 
rog iranskog shvačanja svijeta i života, čija se usklađena objava pripi- 
suje Zarathuštri. Na te ćemo se povijesne okolnosti osvmuti u slijede- 
ćim odsječcima. 


6. HETERODOKSNI RAZVOJ MAZDAISTIĆKIH IDEJA 


Kult boga Mithre (indijski Mitrah; kao opća imenica riječ znači 
»prijatelj«) razvio se ponovno u doba mlađe Aveste i proširio u Egipat, 
helenske zemlje i rimsko carstvo. U Egiptu je proširen već u 3. st. pr. n. 
e. Kao Sunčevo božanstvo Mithra se u Iranu postepeno izjcdnačuje s 
Ahura Mazdom. Razvoj je Mithrina kulta izraz oživljavanja starije pred- 
zoroastrovske religije Arijaca. Njegov je epitet »bog« (baga, usp. indij- 
ski bhagava) postao zazoran za Zarathuštru i njegove sljedbenike u pro- 
cesu prije spomenute polarizacije vjerskih simbola i filozofijskih poj- 
mova. S vremenom Mithra postaje glavni suparnik Ahura Mazde, osobi- 
to po krvnim žrtvama koje su obilježje toga kriptičkog i misterijskog 
kulta (žrlvovanje bika). 

U navedenim savjetima Adhurbadha, a i u drugim mazdaističkim 
spisima iz kasnijeg razdoblja, nailazimo ponovno na priznanje božan- 
skog položaja i kulta Mithre (Mihr u pahlavl tekstovima) među vjerskim 
dužnostima, na primjer u propisu: 

Na dan Mihra, ako ti je netko nanio nepravdu, stani pred Miliru pa tra- 
ži pravdu od njega, jasno i glasno. 

Karakteristično je da u osnovnim spisima Manijeve religije (mani- 
heizma) nalazimo Mithru u najvišoj božanskoj hijerarhiji kao »trećeg 
poslanika« božjeg. On je tu opisan kao »Sunčeva kola«, »slika i prilika 
kralja Svjetlosti«, »oličenje boga Istine«. Dva prethodna poslanika bili 
su »prvi čovjek« i »duh živi« (ili »sveti«), Ta anđeoska ili apostolska 
misija Mithre Prosvjetitelja odgovara položaju boga Šamaša u sumer- 
skoj mitologiji. Na isti pojam nailazimo u gncsticizmu i u apokrifnim 
kršćanskim evanđeljima. 64 

м Maniliejski spisi citirani su ovdje i u nastavku prema D. Greenieesu. The Gospel 
of the Prophet Mani, knj. 12. The World Gospel Series, Advar, Madras 1956., str. 
69. i d. 
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Ime Magijac (Mag) proširilo se od naziva za iransko svećeničko ple- 
me na sve vrste »haldejskih« nosilaca magičkih vještina i sposobnosti, 
čije se porijeklo općenito (i opravdano) smatra babilonskim u doba kad 
magija i Mithrin kult postaju zaraza koja potkopava temelje rimskog 
carstva. Povijesno, kult Mithre u tom je posljednjem razdoblju bio glav- 
ni takmac kršćanstva. Proširen u rimskoj vojsci, mithraizam postaje 
religija vojnog plemstva i širi se u vojnim pohodima daleko na sjever 
i na zapad Evrope. (Arheološki ostaci tog kulta u Njemačkoj nađeni su 
i u Kolnu.) Shvatljive su spekulacije historičara religije o tome zašto 
je Evropa konačno postala kršćanska, a ne mithraistićka. Očigledan raz- 
log čini se da je bio u dubini revolucionarnog preobražaja tadašnjeg 
društvenog poretka, gdje religija vojnog plemstva nije mogla prevla- 
dati i suzbiti religiju obespravljenih robova. Tako je Evropa s Istoka 
posredno baštinila tek robovsku religiju s onim obilježjima s kojima 
nije mogao da se pomiri ni Nietzscheov Zarathuštra, filozofski duboko 
dosljedan izrazu svoga iranskog pralika. 

Zervanizam podređuje princip dobra i princip zla zajedničkom pra- 
osnovu zurvan — vremenu koje je sudbonosno. Zervanizam je izrazito 
mazdaistička sekta, na vrhuncu razvoja u doba sasanidske dinastije (po- 
lovinom 1. tisućljeća n. e.). Po svojem teološkom aspektu odgovara tež- 
nji da se načelo etičkog dualizma, koje ostaje na snazi, podvrgne jed- 
nom jedinstvenom kozmološkom principu. Iako taj princip u svojoj fi- 
lozofijskoj biti odgovara formalnoj i transcendentalnoj ideji vremena, 1 
time ukazuje na dosljedan povijesni razvoj kritićkog stava arhajske 
indo-iranske misli, izvan čijih bi granica teško mogao da se pojavi u po- 
vijesnom slijedu. u mazdaističkoj teologiji sinkretističkog razdoblja on 
poprima antropomorfistička obilježja magijske religije. Dobro i zlo po- 
staju ovdje potomstvo monoteistički shvaćenog amoralnog i androginog 
»duha vremena«. Teološka modifikacija tako shvaćene transcenden- 
talne osnove mazdaističke etike komplicira se dalje još i time što nazo- 
ri ove hereze prodiru duboko i u ortodoksna djela pahlavi kanona, ali 
na implicitan i »kamufliran« način. U 4. st. n. e. Adhurbadh, koga smo 
prije citirali, sa stanovišta zoroastrovske ortodoksije usmjeruje svoje 
napadaje na »zervanitsku sektu fatalista, koja je Sudbinu ili Vrijeme 
uspostavila kao nezavisni princip nasuprot čovjeku koji je nemoćan. Ta 
je sekta tako negirala osnovno zoroastrovsko učenje o slobodi ljudske 
volje i time potpuno razorila temelj zoroastrovskog idealizma«. 6 " Ko- 
načno, islamski hereziografi obilježavaju tu sektu, pod nazivom zurva- 
niyya, kao fatalizam, slično kao što su i skepticizam u helenskoj verzi- 


u Zaehner, op. cit., str. 10. i 98. 
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ji identificirali s učenjem buddhističkih asketa ( samana ) pod nazivom 
sumamyya. 

Tako dobro i zlo postaju stvaralačka božanstva Ohrmazd i Ahri- 
man. Ohrmazd je nastao iz Zurvanove žrtve, a Ahriman se porodio iz 
prasumnje. Tako je magijski motiv žrtve postao prvobitni stvaralački 
temelj svijeta kao i u vedskim himnama. Iz vrlina dobrog duha (Zarat- 
huštrin spanta-manyu, razvijaju se sada korovi anđeoskih bića (yazata, 
iz korijena yaz-, srodnog sansk. yađ-, žrtvovati). Njihovim dobrim osobi- 
nama odgovaraju po strogom paralelizmu do u pojedinosti zle osobine 
daeva, podvrgnutih vlasti Ahrimana. 

Na dublju filozofijsku pozadinu ovoga teološkog smjera ukazuje i 
svjedočanstvo Damaskija, prema kojemu je u zoroastrizmu uz vrijeme 
postojala i ideja prostora (thwaša, sansk. akašah) kao prapokretača 
»sfera«, interpretiranih u neoplatonskom duhu. 

Kad se govori o »utjecaju koji su na mazdaizam imala shvaćanja 
proširena u helenističkom svijetu o vremenu, iskonskom božanstvu 
Hronosu, ili vječnosti (aion)« 66 , onda trcba uzeti u obzir i istovremene ne- 
posredne veze i utjecaje na istoćnom razmeđu iranske kulture, osobito 
s Indijom. Buddhisti u istočnom Turkestanu u to doba identificiraju 
Indru s Ohrmazdom, a Brahmu, vrhovno indijsko božanstvo, sa Zurva- 
nom. 

Za manihejski eklekticizam karakteristično je da kao i Mithru ta- 
ko i Zurvana uvrštava u svoj panteon, ponekad čak s istim obiljcžjem: 

Ti sijaš, o radosna sliko u liku Sunca, ti koji si vođa Istine po obliku 

jednak bogu Zurvanu! 

Mani kaže u »pjesmi koja je njegova vlastita«: 

Ja sam prvi stranac, sin božanskog ZurvSna ... 

Zurvan se obilježava u manihejskim spisima ovako: 

Vječni je Zurvan svjetlost života, svjetliji nego sve moći i kraljevi. 

U manihejskoj ispovjednoj formuli (stav 8) vjemik zaziva »četiri 
svjetlosna pečata koja smo upečatili u srce. Prvi je Ijubav, pečat boga 
Zurvana; drugi je vjera, pečat boga Sunca-Mjeseca ... « 

Neka dođe novi blagoslov, a od Zurvana (Vremena) obnova duhova 

ovog svijeta!" 

“ Wesendonk, op. cit., str. 209. 

" Greenlees, op. cit., str. 69, 109, 45, 152. 
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Mazdakova nauka 

Utjecaju ideje kaosa iz helenske kozmologije pripisuje se djelomi- 
čno zanemarenje etičkog praprincipa ispravnosti, arta, u zervanizmu. 
Identificiranjem principa dobra s Ahura Mazdom gubi se polazna Zarat- 
huštrina misao da su dobro i zlo nastali iz slobodnog izbora duha, da 
su relativni, a ne identični s apsolutnim bićem. To je zatvaranje kruga 
u razvoju Zarathuštrina učenja na najnižoj točki, karakteristično za 

Mazdakovu herezu. 

Prema Mazdakovu učenju princip svjetlosti nadmoćan je nad prinoi- 
pom tame i zla zbog toga što djeluje svjesno i slobodno, dok je princip 
tame istovetan s neznanjem i slučajnošću kaosa. Prelazeći na etič o 
područje, Mazdak konstruira jednu od najfantastičnijih sinteza kraj- 
njeg istočnog pasivizma i krajnjeg zapadnog aktivizma i komunističkih 
ideja iz helenske nauke o državi. S jedne strane, Mazdak usvaja nače- 
lo indijskog asketizma i neprotivljenja zlu. Jedino znanje svojom unu- 
tamjom svjetlošću može raspršiti prividnu kaotičnost matenjalnog svi- 
jeta. Jedini jc put istinskog oslobođenja odvraćenost od svijeta, napu- 
štanje njegovih dobara i vrijednosti — stanovište krajnje suprotnosti 
prema autentičnom mazdaizmu. No s druge strane, Mazdak pokušava 
da na osnovi ovili ideja razradi teoriju o društvu i državi. Samo asket- 
sko odricanje nije dovoljno za slobodu duha. Odricanje treba istodobno 
da bude i put pročišćenja i objektivnog harmoniziranja elemenata svje- 
tovnog života koji su postali plijen kaosa. Zato se Mazdak bori istovre- 
meno i za idealni poredak u državi koji nas podsjeća na Platona. Te- 
melj su materijalnog odricanja napuštanje posjcda zemlje i žena. Ze- 
mlja i žena, principi hrane i plodnosti, treba da budu opće dobro. Za- 
nimljivo je da su ove Mazdakove socijalne teorije nailazile na simpati- 
ju i u vladarskim krugovima, dok Hosrau I nije počeo progoniti maz- 
dakizam u strahu od anarhističkih posljedica. 


7. KULTURNO-HISTORIJSKl UTJECAJI MAZDAIZMA 


Na filozofska i politička shvaćanja u helenskim pokrajinama počeo 
je mazdaistički pogled na svijet utjecati vrlo rano onim obilježjima ko- 
ja su u novije vrijeme u njemu nastojali da razotkriju filozofi pro- 
svjetiteljskog doba slijedeći podatke helenskih autora. Ugled koji je 
Perzija uživala kod Grka očevidan je već kod Eshila. Sofoklo, Euripid 
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i Herodot upotrebljavaju izraz magos i govore o perzijskoj magiji. Ari- 
stotel je uvjeren da posao tih maga nije bilo vračanje najniže vrste, ka- 
kvo se u to doba širilo s Istoka u Grčku. Tumačenje snova i proricanje 
budućnosti, kojim su se oni bavili, Aristotel nije zabacivao. Nauci je 
maga posvećivao pažnju uz Herodota i Plutarha također Cicero, a i mno- 
gi kasniji antički pisci. 

Na temelju rekonstrukcije helenskih izvora starijih od Herodota 
(Xanthos i Dion, na koje se poziva Hermippos u djelu Peri Magon*) 
smatra se da su magi prvobitno bili učenici Zarathuštrini. Herodot ih 
je, nasuprot tome, opravdano smatrao posebnim medijskim plemenom. 
Za ahemenidskih je vladara, iako je Kir uništio medijsko carstvo, utje- 
caj maga bio u porastu na širokim područjima Bliskog istoka. 

Znatna je suglasnost ustanovljena osobito između shvaćanja Hi- 
pokratove medicinske škole i perzijskih nazora o svijetu i životu. Tu se 
osobito ističe spomenuta nauka o odnosu mikrokozmosa i makrokoz- 
mosa, koja je prvobitno svojstvena iranskom shvaćanju svijeta, a odra- 
žava se, osim kod Hipokrata, osobito kod stoika. 

Zanimljiv je problem perzijskog utjecaja na razvoj i produbljava- 
nje monoteističkog shvaćanja kod Židova. Shvaćanja o Jehovi, srodna 
sa starijim avestičkim shvaćanjima o Ahura Mazdi, razvijaju se relativ- 
no kasno, a očituju se osobito kod Đeuterojezaje i Zaharija. 6 '' U doba 
Kira i Darija, pošto su Perzijci oslobodili Židove iz babilonskog sužanj- 
stva, postojala je nada kod Židova o obnovi judejskog carstva pod per- 
zijskim pokroviteljstvom. U to doba političke zavisnosti od Pcrzijskog 
carstva razvija se i shvaćanje o Jehovi koje odgovara perzijskom uzo- 
ru Ahura Mazde u istovremenoj verziji Yasna — heptanhati. 

Potkraj antičkog doba, za vladavine Sasanida, Perzijci su prevodili 
uz grčke tekstove također i indijske. Ta se tradicija njegovanja prevo- 
dilačkih ekipa indijskih pandita na perzijskom dvoru, kao i u Kini, odr- 
žala do modernih vremena. 

U istom se razdoblju Sasanida u Perziji ojačavaju i veze s buddhiz- 
mom. Tada nailazimo i na povijesno jedinstvene pokušaje univerzalne 
sinteze na području religioznog mišljenja. Iranski teolozi poznaju teolo- 
ške spise ostalih vjera i naroda tako dobro da uživaju glas međunarod- 
nih i međuvjerskih stručnjaka i sudaca u sporovima među sektama. 

м Usp. P. Messina, Der Ursprung der Magier und die Zarathustrische Religion, 
Roma 1930. 

69 »Knjige Daniela, Estere i Tobije pokazuju prema mišljenju većine istraživača 
izvjesna ii a anska obilježja« (Wesendonk, op. cit. 179). Blizinu ovih utjecaja 
pokazuje i pokušaj sa židovske strane da se Zarathuštra proglasi njihovim 
svećenikom po imenu Azaziel (ib.). 



Maniheizam je najpoznatiji izraz iranske genijalnosti na tom pod- 
ručju, a ujedno, u svojoj hiljadugodiŠnjoj povijesti, i najtragičniji po- 
kušaj univerzalizma dosljedne i moralno neoskvrnute »dobre vjere«. 
Po svojoj asketskoj imunosti može se usporediti jedino s indijskim đai- 
nizmom, čije je utjecaje Mani osjetio na izvorima. 

Mani se rodio u Babilonu početkom 3. st. n. e. u obitelji koja je 
njegovala gnostičke vjerske tradicije. Godine 242, kad Plotin polazi s 
carem Gordijanom na pohod u Mezopotamiju, Mani počinje propovije- 
dati svoju nauku. (Plotin se u svojim Eneadama opetovano osvrće na 
gnosticizam i na asketske i dualističke tendencije tipične za Manijevo 
učenje, koje osuđuje s istih razloga s kojih odbija i stoicizam). 

Kao propovjednik Mani nalazi pristup na dvor Sahpura I, komu 
propovijcda na pahlavi jeziku u duhu staroperzijskih tradicija. Pošto 
se perzijsko svećcnstvo pobunilo protiv njega, Mani se povlači u gra- 
nično područje na istoku (Kušan), gdje uživa zaštitu vladara. Tu dolazi 
u neposrednu vczu s đainima i buddhistima, putuje u Turkestan, Tibet i 
Indiju. Kasnija djela piše na sirijskom jeziku. Njegovo učenje nastoji 
da bude sinteza gnostičkih ideja, helenističkih misterija i indijskih utje- 
caja, izraženo pjesničkim simboličkim i mitološkim jezikom. Mani sma- 
tra da je poslat kao prorok da u Babiloniji ispuni onu misiju koju je 
Buddho imao u Indiji, Zarathuštra u Perziji, a Isus u zapadnom svije- 
tu. Poput gnostika potpuno zabacuje Stari zavjet u Bibliji. Mazdaisti- 
ma je propovijedao svoju nauku kao reformirani oblik Zarathuštrme 
nauke, a buddhistima kao buddhizam. Svrha mu je bila pridobiti prista- 
še svih religija. Pri svemu tome Mani uvijek polazi od dualističkog nace- 
la dobra i zla, svjetla i tame. Krista nije smatrao fizičkim čovjekom koji 
se rodio i umro, a postavljao ga je iznad Buddhe i Zarathuštre. Tako 
je njegova vjera dobila pečat kršćanske hereze, koji se u historijskim 
okolnostima kasnijih vremena nerazmjerno osnažio. (Glavni mu je 
kršćanski protivnik bio sveti Augustin.) Utjecaj njegove vjere, koju su 
uskoro počele progoniti sve ostale religije koje je želio da obuhvati u 
svoj sinkretistički pokušaj, sačuvao se i u našem bogumilstvu.™ Nauka 
mu se najdulje održala u istočnim dijelovima Irana, koji su bili izvan 
dometa Rima, Bizanta i Sasanidske carevine. U islamsko doba, za vla- 
davine abasidske dinastije, doživio je maniheizam novi kratkotiajni 
procvat. U svojoj povijesti maniheizam je uspio doprijeti na zapadu do 
Francuske (kao religija patarena ili katara), a na istoku do Kine. 


Usp. Dimitri Obolensky, The Bogomils, a Study т Balkan MffiManicheism, 
Cambridge 1948. i moj članak Istočm ut,ecaji i mteres za Indiju м jugosla- 
venskoj knjitevnosti i filozofiji, u Radu Jugosl. akademije br. ЗзО, 1968. 
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Za ortodoksni mazdaizam manihejstvo je značilo opasnost asket- 
skih i pesimističkih utjecaja, opasnost na ločki najizloženijoj napadaji- 
ma heretika protiv optimizma »zdravog razuma« i »zlatne sredine«. U 
doba poslije islamskog osvajanja, kad je piipadnost Zarathuštrinoj re- 
ligiji već počela značiti političku opasnost, nailazimo na jedan od naj- 
značajnijih napada na Manijevu herezu u djelu Mardan-Farrukha Šikand 
Gumani Vazar . 71 

Uvijek sam se ozbiljno brinuo da spoznam Boga i da upoznam njegovu 
vjeru i njegovu volju. U tom sam traganju putovao po stranim zemlja- 
ma, sve do Indije, i posjećivao mnoge sekte, jer se za svoju vjeru ni- 
sam opredijelio jednostavno zato što sam je naslijedio, nego sam htio 
da usvojim samo ono što je čvrsto utemeljeno na razumu i dokazima 
i što je na toj osnovi najprihvatljivije... To je trajalo sve dok nisam 
milošću Božjom i moču, slavom i snagom dobre vjere umakao ponoru 
tame i sumnji koje je bilo teško raspršiti... Bio sam spašen od mno- 
gih sumnji, sofizama, razočaranja i sektaških zala, a osobito od najve- 
ćeg i najstrahovitijeg zavodnika, najgoreg od svih lažnih učitelja, od 
intelektualno zatrovanog Manija. 

Zaehner tu posebnu mržnju prema Maniheizmu ukratko tumači 
ovako: 

Maniheizam je isto tako nepopustljivo dualističan kao i zoroastriani- 
zam — ali na kako različit način! Maniheizam izjednačujc zlo sa tvar- 
ju, a dobro s duhom, pa time postaje osobito povoljna osnova za sve 
vrste asketskih doktrina i razne oblike misticizma. On je duboko dje- 
lovao na islamski misticizam, a posredstvom svetog Augustina ostavio 
je trag i u samom kršćanstvu... 

M. N. Dhalla, u suvremenoj Zoroastrovskoj teologiji formulira glav- 
ne razlike i opreke ukratko ovako: 72 

Dok maniheizam teži da dobru dušu izvuče iz zlog svijeta, mazdaizam 
naučava da duša treba da se bori pod Božjim vodstvom kako bi iza- 
gnala zlo iz svijeta. — Dok je Mani tvrdio da je tijelo zlo i da duša tre- 
ba da pobjegne iz tijela, mazdaizam smatra da su jedino strasti zle, a 
duša treba da osnaži svoje tijelo kao saveznika u duhovnom ratu. — 
Mani je smatrao brak nečistim i smetnjom za sjedinjenje s Bogom, a 
rađanje djece grijehom koji Boga dovodi u ropstvo materije, dok je 
Zarathuštra naučavao da je asketsko odricanje od braka grijeh, a čo- 
vjekova je dužnost da djecu uzgaja da postanu Božji borci. — Dok je 
Mani tvrdio da je vlasništvo napast koja dušu odvraća od pouzdanja u 
Boga i pojačava svjetovnost, mazdaizam smatra da je pošteno stečena 

PogL 10. Usp. Zaehner, op. cit., str. 52. i d. 

” Prema Greenlees, op. cit., str. CXLIII i d 
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i razumno utrošena imovina hvale vrijedna. a prosjačenje odvratno. 
— Mani je vjerovao da tijelo treba pokoriti postom i pokajntčkim mo- 
litvama, dok je mazdaističko mišljenje da je post, kojim tijelo slabi 1 
postaje nesposobno za Božji rat protiv zla, velik grijeh. 

Тако se odrazila kriza društvenog poretka u jednom od najstarijih 
i najkulturnijih carstava izazvana prodorom islama u Perziju. No i 
islam je poprimio obilježja više kulture tek kad je apsorbiran u kozmo- 

politsku baštinu Perzije. 


UPANIŠADI 


1. IME I PODJELA 


Upanišadi su dio Veda. redovno zaključna poglavlja brahmana naj- 
ranije egzegetske književnosti, na koje se nadovezuju kao filozofsko tu- 
mačenje. Zato se nazivaju i vedantah (veda-antah, kraj Veda). Rtječ ира- 
-ni-šad je složena, tako da postoje različita tumačenja njena znacenja. 
Igra riječima u etimologiji, semantici i hermeneutici brahmanskdi ko- 
mentara i suviše je karakteristična za indijsku filozofiju, koja sc u svom 
klasićnom obliku sastoji od sažetih. često puta namjerno nedovoljno 
jasnih mnemotehničkih izreka, sulram, i njihovih komentarskih mter- 
pretacija iz kojih se granaju skolastički sistemi. Iako je ponjeklo ove 
metode mnemotehničko, njena je prednost, u usporedb! s povi,esnim 
razvojem evropske filozofije u snažnijem kulturnohistonjskom konti- 
nuitetu i namjernom izbjegavanju, u stilu izražavanja, stvaralackih sko- 
kova u kulturni diskontinuitet, i onda kad je kvalitet »novog vina u sta- 
rim bačvama« tako izrazit kao u najsnažnijoj ekstremnoj mterpretaciji 
vedantinskog idealizma u Šankarinoj monističkoj metafizici, koja je iza- 
zvala ne manje snažan otpor drugih istaknutih mislilaca na koje ćemo 
se osvrnuti u kasnijim poglavljima. Na prve srazove mišljenja koji ja- 
sno pretkazuju takav razvoj skolastičkih sistema nailazimo upravo u 

najstarijim upanišadima. 
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Racionalna usavršenost sanskritske gramatike, koja je dosegla svoj 
vrhunac već polovinom 1. tisućljeća pr. n. e. u gramatičkom sistemu 
Paninija (koji je ujedno i jedan od specifičnih filozofskih sistema) omo- 
gućava spomenute igre sa značenjima riječi, za koje nam upravo termin 
upanišad može poslužiti kao primjer. 

Najuobičajenije tumačenje, kojc je preuzeo i Мах Miiller, rastavlja 
riječ na ove dijelove: upa- (pored), m'- (dolje) sad- (sjediti). To obilježa- 
va učenika koji sjedi do nogu učiteljevih. — P. Deussen pretpostavlja 
izvođenje iz osnove nisad-, koja označuje tajnu nauku što je učenik do- 
biva od učitelja, kako se često ističe i u tekstovima. S tim je značenjcm 
i Anquetil-Duperron prcnio upanišadi iz perzijskih izvora kao secretum 
tegendum, a od njega ga je preuzeo Schopenhauer. — Saiikarah korijen 
sad- interpretira jednim od njegovih smionijih značenja, »poraziti«, za- 
to što je svrha nauke upanišadi i vedante u širem smislu da porazi pri- 
rođeno metafizičko neznanje (avidya) i da nas putem ispravnog znanja 
dovede do oslobođenja (muktih). 

Broj i klasifikacija upanišadi predmet su posebnog proučavanja. 
Prema Мах Miilleru, doba starijih upanišadi seže do polovine 1. lisuć- 
ljeća pr. n. e., odnosno do pojave buddhizma i njegova utjecaja na kasni- 
ju upanišadsku književnost. Ovo drugo razdoblje seže do u kasni Sred- 
nji vijek, do vremena islamske invazije u Indiju. Starost im nije lako 
jednoznačno utvrditi. Poznato ih je preko 200, a tradicija redovno ra- 
čuna s brojem 108. Sankarin izbor obuhvaća 11 djela. Deussen ih jc pre- 
veo 60, a Radhakrishnan 18. 

Najstarijim, predbuddhističkim upanišadima smatraju se: Brihad- 
-агапуака (spada u Rig-vedu), Ćhandogya- (iz Yađur-vede), čuvena po iz- 
vodu panteističke formule »tat tvam asi« - »to si ti«, Kaušitaki-, Aitare- 
ya-Taittiriya-, Kena-, Iša- i Katha-upanišad. Sankarin izbor obuhvaća 
još Prašna-, Mundaka-, MandCikya- i Svetašvatara-upanišad, a ne sadr- 
žava Kaušitaki. Мах Miiller, koji je prircdio prvi standardni evropski 
prijevod glavnih upanišadi, dodao je Sankarinom izboru Maitrayaniya- 
-upanišad, karakterističnu zbog buddhističkog utjecaja na ranu vedan- 
tinsku književnost. 

U Evropu su upanišadi došle najprije u perzijskom prijevodu, ka- 
ko je spomenuto. Moghulski kraljević u Indiji Muhammad Dara Sukoh, 
u 17. stoljeću, dao je prevesti 50 upanišadi. Pod istim perzijskim naslo- 
vom Oupnekhat, preveo ih je s perzijskog na latinski Francuz Anquetil- 
-Duperron 1802. Taj je još vcoma zamršeni prijevod postao najmilijim 
životnim pratiocem filozofa Schopenhauera, koji ga je dobio 1813, kad 
je završavao svoju doktorsku tezu o četverostrukom korijenu načela 
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dovoljnog razloga, prije nego što je počeo da piše svoje glavno Životno 
djelo »Svijet kao volja i predodžba« . 73 U uvodu prvom izdanju (1819) 
Schopenhauer piše: 


Kantova filozofija jedina je koju je neophodno dobro poznavati, da bi 
sc razumjelo ono što ja hoću da izložim. No ako je uz to citalac bo- 
ravio neko vrijeme u školi božanstvenog Platona, tim će bolje bm рп- 
premljen da me sluša i osjetljiviji za ono što mu kazem. A ; ako je osje- 
tio i blagodati Veda, u koje su nam pristup otvonle upamšadi, a to je 
po mojem mišljenju najveća prednost koju ovo još mlado stoljece una 
pred prethodnima,... onda je najbolje pripremljen da čuje sto ja 
imam da mu kažein. Njemu se moja pouka neće činiti strana kao dru- 
gima, a još manje neprijateljska. jer bih mogao reći, kad u tome ne 
bi bilo prizvuka taštine, da mcđu pojedinacmm tvrdnjama od kojih se 
sastoje upanišadi nema ni jedne која ne bi proizlazila kao zaključak 
koji je lako izvesti iz misU koju ću ovdje obrazloziti, mko se taj izvod 

još ne nalazi u upanišadima. 


Za opći dojam koji ova djela ostavljaju na indijskog čitaoca vrije- 
dno je navesti mišljenje autora najopsežnijeg prikaza indijske lilozo- 
fije u 20. stoljeću, Surendra Natha Dasgupte: 74 


Nairanije upanišadi imaju gotovo misterioznu snagu izraza, barcm za 
indijsko uho. One su jednostavne, jezgrovitc i prodiru do srca. Možemo 
ih čitati i čitati uvijck ponovno. a da nas ne zamore. Ti su reci svjczi 
kao što su oduvijek bili. U tome je njihov čar, nezavisno od ldeja ko- 

je žele da nam priopće. 


Ne manje jcdnostavno i neposredno jest razjašnjenje 
koje nam daje pjesnik Rabindranath Tagore. 


te okolnosti 



Ovo je bilo moguće zato što se upanišadi ne osnivaju na teološkom 
razmišljanju nego na iskustvu duhovnog života. 


Dasgupta pokušava da nam to isto tumačenje dade iz povijesne 
pcrspektive u odnosu prema Vedama: 


U upanišadima stav je potpuno izmijenjen, a interes nije usredotocen 
u vanjskom stvaraocu nego u samome sebi. Prirodm razvoj monote- 
ističkog stava u Vedama mogao je prijeći u neki oblik raznjeđenog 
teizma^ ali se nije mogao razraditi u nauku da je u samom sebi (atma) 


П 


74 

75 


)sp. moju knjigu: Bhikkhu Nanajlvako, Schopenhauer and Buddism, Kandy 
Juddhist Publlcation Society, 1970. 

I History of Indian Philosophy, I, Cambridge 1951, 3. izd., str. 38. i 33. 

•redgovor djelu S. Radhakrishnana, Philosophy of the Upamshads (19Ž4). Ci- 
irano prema Radliakrishnanovu djelu The Prtncipal Upamsads, London, Allen 

Unwin, 1953, str. 940. 
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jedina zbilja i da je sve ostalo duboko ispod te zbilje. Ovdje nema od- 
nosa između vjernika koji moli i onoga kome se moli. Nema molitve. 
Cijelo se pitanje svodi na vrhovnu istinu, a čovjek sam u sebi razot- 
kriva vrhovnu zbilju. 


2. LIKOVI MUDRACA 


U prikazu najobuhvatnijih obilježja upanišadske književnosti zadr- 
žat ću se pretežno na dva najstarija i najopsežnija zbornika, Ćhando- 
gya- i Brihad-aranyaka upanišadima. Ličnosti i škole koje se tu pojav- 
Ijuju povezuju ova dva osnovna zbornika bogatih svjedočanstava o raz- 
doblju osamostaljivanja specifično indijske filozofske misli. Obje su 
upanišadi povezane jednim širokim i snažnim razvojnim tokom misli 
koji možemo slijediti i vremenski kroz pokoljenja izrazito ocrtanih lič- 
nosti učitelja i učenika, a i kulturnohistorijskih zbivanja u kojima se 
izražava njihova djelatnost. 

Prvi dojam na koji će naići pažljiv čitalac komu nisu potpuno ne- 
poznate ni ideje učenja o tat tvam asi, ili idealističke filozofije identi- 
teta makrokozmosa i mikrokozmosa, a ni učenja o hilozoističkim pra- 
počelima s kojima se ta snažna nova panteistička struja sukobljava i 
prepleće u ovom razdoblju prvih okršaja dviju raznorodnih kulturnih 
tradicija, bit će vjerojatno upravo dojam njihova sraza, ocrtanog na je- 
dnoj konkretnoj, gotovo trcnutačno zahvaćenoj prekretnici društvenih 
odnosa u srednjem području sjeveme Indije (Madhya-dešah), na dvoru 
kralja Đanake u gradu Ayodhya, prijestolnici države Videhah. Vrijeme 
Đanakinc vladavine koincidira s vremenom događaja opjevanih u epo- 
su Ramayanam, koje bismo inogli nazvati homerskim razdobljem in- 
dijske povijesti. Kraljevstvo kojim je vladao propalo je nedugo prije 
pojave Buddhe (u 6. st. pr. n. e.), čija je djelatnost u istom području 
opširno opisana u utvrđenim okolnostima političke povijesti. Đanakah 
je bio prvi u nizu slavnih vladara čije su dinastije obilježavale i kultur- 
na i politička razmeđa povijesnih težnji za jedinstvom Indije. No iako 
je vrijeme i mjesto Đanakine vladavine konkretno odredivo, bilo bi po- 
grešno svoditi na te historijsko-geografske koordinate razdoblje pre- 
obražaja društvenih odnosa u borbi vodećih klasa, plemićke i svećeni- 
čke elite, čije predstavnike i njiliova gledišta susrećemo poimenično 
na Đanakinu dvoru. Ove dvije upanišadi svjedoče o antagonističkoj bor- 
bi za intelektuaLnu, a implicitno i političku prevlast dviju kasti, brah- 
manskog svećenstva i kšatrijskog plemstva. Ta je borba mogla trajati 
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i koje tisućljeđe, od vremena početnih upletanja barbarskih arijskih 
pleraena u zamršene odnose prastarih gradskih država na zapadu Tndi- 
je, pa do vremena osvajačkog prodora u središnje područje sliva rijeke 
Ganga. Kulturnohistorijski, na sjeverozapadnom razmeđu rane indij- 
ske kulture nalazimo središte prastare kulture u gradu Taksašila (Ta- 
xila u helenskim svjedočanstvima), o kojem već Buddlio govori kao o 
prastarom univerzitetu, slavnom po teološkim i prirodoslovnim, osobi- 
to medicinskim studijama, dok se u novijem području srednjoindijskih 
država tog vremena ističe kulturno središte Kaši, današnji Vai anasi (Be- 
nares). I iz povijesti toga grada iz pradavnih vremena Buddho spominje 
kraljeve koji su tu »vladali pred mnogo tisuća godina«. U Đanakino do- 
ba postaje očevidna nadmoć plemićke nad svećeničkom kastom, nadmoć 
koja če potrajati do početka naše ere. S oblicima te premoći potrebno 
je računati što pažljivije, već zato što u indijskoj povijesti, čcsto obmu- 
to nego u evropskoj, tok i smisao političkih zbivanja treba izljušliti iz 
kulturnohistorijskih spoinenika, a gotovo nikad obrnuto. 

Slijedeći primjer opisan je u obadvije najstarije upanišadi: 76 

Tada Gautamah (Uddalaka Arunih) otiđe (na dvor kralja) Pravahane 
Đaivalija, a ovaj mu donese sjedište i naredi da mu donesu vodu. la- 
ko mu je odao poštovanje ... (Gaulamah reče:) — Dolazim, gospodme, 
da budem vaš učenik... (Kralj mu tad reče:) — Do sada ovo znanje 
još nikad nije bilo priopćeno brahmanima. Zato je upravo u svim svje- 
tovima vlast pripadala samo kšatrijama. No ja ću ga lpak priopćiti 

tebi... 

Pouka o mudrosti nepoznatoj brahmanima počinje riječima: 

Onaj je svijet (t.j. makrokozmos) oganj, a gorivo mu jc samo Sunce; 
zrake su mu dim, dan plamen, mjesec^ žerava, a zvijezde iskre. U laj 
upravo oganj bogovi prinose vjeru za žrtvu... 

Prva riječ ove pouke implicitno izražava pretpostavku koja kao da 
je bila strana bar prvim jonskim hilozoistima u helenskoj filozofiji: 
»Onaj svijet« jest svijet koji je čovjeku izvanjski. Njemu se suprotstav- 
lja u razradi analogija unutarnji svijet duha, koji je za čovjeka »ovaj 
svijet« — »u odnosu prema samome sebi« (adhvatma). Ovaj posljednji 
izraz u značenju »unutarnji« jezično je korelativan izrazu »vani« (ba- 
hih) osobito u interpretaciji analogija na kojima se osnivaju Buddliini 
govori. Sintetizirajući ovo svjetovno učenje o tvarnim prapočelima sa 
svojim duhovnim pristupom problemu istine kao prapočela (kako ćemo 

™ Brihad-aranyaka-up. (u nastavku skraćenica Brh.), VI. 2. 4. i d., i Chandogya-up. 
(u nastavku skraćenica Ch.) t V. 3. 6. i d. 
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vidjeti iz jednog drugog izvoda), 77 brahmani tek u ovom razdoblju po- 
činju razvijati doktrinu o preporađanju duše (koju će kasnije Buddho 
pobijati sa dijalektičkog stanovišta da osoba koja uživa plodove nekog 
djela »nije ni ista ni različita« od osobe koja je to djelo izvršila). Sve je 
to zorno prikazano u nastavku pouke od koje smo pošli, u slijedećih 6 
odsječaka (Ćh. V. 5—10). Počela voda i zemlja, pa i sam čovjek, potječu 
tu iz prapočela ognja. U posljednjem i najduljem odsječku sadržana je 
pouka o sudbini bića poslije smrti. 

Oni koji to uvide i koji u šumi njeguju vjeru kao asketski žar... sli- 
jede put koji vodi bogovima... Oni pak, koji u selu prinose žrtve i 
čine dobra djela (poslije smrti) pretvaraju se u dim, iz dirna u noč... 
(i tako stižu) u svijet predaka, odatle u prazan prostor... To je hrana 
bogova. To bogovi jedu. Tako prebivaju dok im traje zaliha, a onda 
se ponovno vraćaju istim putem u prazan prostor, pa u vjetar, a kad 
su postali vjetar, onda postaju dim. a od dima magla. Od magle posta- 
ju oblaoi, od oblaka kiša, pa se ovdje rađaju kao riža ili ječam, kao 
trava i stabla, kao sjemenke i mahune ... 

Takav je, eto, put između neba i zemlje. — »No oni koji su se ov- 
dje lijepo vladali«, nadodaje brahman, »ti će brzo naći put u brahman- 
sku iii plemićku, ili (barem) bogatašku matcrnicu — dok će oni koji 
su se ovdje loše ponašali... svršiti u pasjoj, svinjskoj ili (u najboijem 
slučaju) u vankastinskoj maternici besprb.ornih!« 

Zato treba poznavati ovih pet vatri koje nisu okaljane zlom. 

To su vatre pet vrlina: ne krasti, ne opijati se, ne griješiti bludno 
s učiteljevom ženom, ne ubijati brahmane i ne družiti se s onima koji 
počinjaju te grijehe. 

Ovo je primjer kozmogonije hilozoističkih prapočela, razrađene 
ukratko (u 8 poglavlja), »izvana« i »iznutra« u zaokružen pogled na svi- 
jet i stav prema životu. Zar nisu i helenski hilozoisti težili za istovrsnim 
ciljem, iako nam krhotine s njihovih zgarišta sve to tako jasno ne po- 
tvrđuju? 

Uddalaka Arunih, međutim, koga ovdje susrećemo najprije kao 
skromnog učenika, koji je u poodmakloj dobi pošao u nauku kod pri- 
padnika plemićkog staleža kad je uvidio da sam kao brahman nije spo- 
soban da razjasni brahmansku mudrost vlastitom sinu, javlja se ponov- 
no već u slijedećem poglavlju iste upanišadi (Ćh. VI) kao središnja i 
najmoćnija filozofska ličnost, autor panteističke teorije tat tvam asi, ko- 
ja se izdiže daleko iznad svih prethodnili hilozoističkih pokušaja razjaš- 


" Brh. V. 14. 4. 
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njenja metafizičke pozadine svijeta. Prije nego prijeđemo na prikaz te 
njegove nauke, potrebno je da se zadržimo još neko vnjeme na sloju 
razvoja filozofske misli odakle je i sam pošao. 

Dok središnji dio Brihad-aranyake sadržava prikaz života 1 učenja 
Yađiiavalkye, predstavnika središnje struje vedantinske misli i duhov- 
nog učitelja kralja Đanake, Ćhandogya-upanišad u svom središnjem di- 
jelu prikazuje razvojni tok Uddalakine škole, učenja o tat tvam asi. Ta 
je škola usko povezana s Yađriavalkyinom i po osobnim vezama na Đa- 
nakinu dvoru, a i po razvojnom smjcru filozofske misli. U galaksiji ve- 
likih učitelja u Ćhandogyi nalazimo veći broj nezavisnih škola 1 slavn.h 
učitelja nego u Bridah-aranyaki. Dok ova posljednja kulmirura u svom 
srednjem dijelu u prikazu filozofskog kongresa na Đanakinu dvoru, 
prva se završava apoteozom uvida u iskonsku mudrost koju je bog stvo- 
ritelj svijeta Brahma priopćio praocu pokoljenja Prađa-patiju a ovaj 
Manuu, prvom zakonodavcu čovječanstva. Dok je kralj Đanakah, zatet- 
nik loze herojskih pokoljenja, još bio pobožni sljedbemk i ucen.k bra- 
hmanskog svećenstva, u Ćhandogya-upanišadi nalazimo snazn.ji nagla- 
sak na intelektualnoj premoći plemićke kaste. pa i u napuštanju kastin- 
skog formalizma kao mjerila duhovne veličine mudraca. Tu veci via- 
dar dolaz.i da se pokloni šugavom beskućniku Raikvi — upan.šadskom 
Diogenesu - koji se skriva u sjeni svojih taljigai. Da. to odustajanje od 
kastinskog rigorizma (ukoliko je uopće postojao) 78 n.je bilo tek ob.Ijtz- 
je zatvorenih krugova duhovne elite, nego je imalo dubokc i b.tne коп- 
jene u snagama od kojih je zavisila dinamika političk.h zbivanja, utvi- 
đena je povijesna činjenica, koja nadilazi našu tematiku Na nju cemo 
se ponovno osvrnuti u prikazu političko-socijalne filozofije ovih ramh 

Središnje ličnosti dviju upanišadi, Yađriavalkyah i Uddalaka Ani- 
nih, susreću se na filozofskom kongresu na Đanakinu dvoru, gdje Ud- 
dalakah Yađnavalkyi postavlja pitanje: 

— Je li ti poznata ona veza kojom su povezani ovaj svijet i onaj svijet 
i sva bića?... Je li ti poznat onaj unutarnji upravljač koji upravlja 
ovim svijetom i onim svijetom i svim bićima? • • • 

— Uzduh je, Gautama, ta veza kojom su povezani ovaj svijet i onaj 
sviiet i sva bića... a onaj tko postoji na zemlji — u vodi — u ognju 

— u podneblju — u zraku — u nebu — u Suncu — na svam stranama 
svijeta — na Mjesecu i zvijezdama — u prostoru — u tami 1 svjetlu 

u svim bićima — u dahu — u govoru — vidu — sluhu — razumu — 

— spoznaji — i sjemenu — unutar zemlje (i svih navedendi pojava), 

» Spornosti i nedosljednostima kastinskog sistema u toku hist °rhskog razvoja od 
najranijih vremena posvetio je osobitu paznju u svim razdoblj.ma Kosambi 
u ranije citiranom djelu, passim. 
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a da zemlja (kao ni ostale pojave) ne zna za njega, kome je zemlja (sa 
svim tim pojavama) tijelo, koji upravlja zemljom (i svim pojavama) 
iznutra, taj je besmrtni upravljač tvoje unutamje svojstvo ( atma )... 
To je nevidljivi gledalac, nečujni slušalac, nezamišljeni mislilac, nespo- 
znati spoznavalac. Ne postoji drugi gledalac — slušalac — mislilac — 
ni spoznavalac. Taj je besmrtni upravljač tvoje unutarnje svojstvo. Sve 
ostalo je zabluda. 

Tad ušuti i Uddalaka Arunih. 


(Brh. III. 1) 


3. ASIMILACIJA LIILOZOIZMA 


U dva primjera navedena u prethodnom poglavlju vidjeli smo naj- 
prije kako je učitelj plemićke kaste poučio brahmana Uddalaku o koz- 
mogoniji prapočela vatre, a zatim kako brahmanski učitelj Yađriaval- 
kyah, u odgovoru Uddalaki, spominje uzduh kao kozmogonijsko prapo- 
čelo, ali lom pitanju nastanka »onog«, izvanjskog, svijeta ne pridaje da- 
Jju važnost, nego sugovornika upućuje na ishodište spoznaje koje treba 
tražiti u sebi samom (dtma). U tom se primjeru pokazuje obrat od ob- 
jektivnog prema subjektivnom stanovištu u dozreloj filozofiji upaniša- 
di. No i prcthodni primjer u postepenoj razradi svoje teze ukazuje na 
jednu od osnovnih tendencija ove filozofije na prijelazu od koz.molo- 
škog ka noetskom stanovištu. To je tendencija da se kozmocentrička 
nauka o tvamim prapočelima svijeta apsorbira u homocentričku tezu. 
Iscrpniji studij tog asimilacionog proccsa, u koji ovdje ne možemo za- 
laziti, pokazuje da humanistički obrat u upanišadskoj filozofiji nije pri- 
kazan kao spontani dijalektički skok stvaralačkog uma, nego da se u 
datim kultumohistorijskim okolnostima razvija postcpeno iz primitiv- 
nijih pretpostavki prvobitne religiozne orijentacije vedskog znalca su- 
očenog s hilozoističkim učenjima o prirodi. Tako je i put kraljevske 
mudrosti Pravahane Đaivalija prilagođen brahmanskom mentalitetu 
učenika i njegovim ritualističkim kriterijima. Konstitutivna funkcija 
pratvari preobražava se u brahmanskim egzegezama najprije u konsti- 
tutivnu funkciju prariječi, za koju je prije spomenuto da je s vedskog 
stanovišta stvaralačka, da implicira dovoljno izraženu pretpostavku ener- 
getske teorije o vibracionom porijeklu pojavnog svijeta, ne samo 
zemaljskog, nad kojim ima moć znalac izražajne magije riječi, nego i 
svijeta bogova koji su podložni istoj pravilnosti (ritam) sveopćeg zako- 
na. Đaivalih, u izvodu svoje teze o ognjenom prapočelu svijeta, razja- 
šnjava najprije brahmanu Uddalaki kako oganj posredstvom munje 
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proizvodi kišu prinoseći žrtvu iz koje se rađa božanski vladar slijede- 
ćeg počela, vode, u obliku nektara, somah, kojim bogovi taže vjecnu zeđ 

za životom. 

Karakteristično je dalje da se osjetni i djelatm orgam zivih bica 
(prema klasifikaciji životnih funkcija koju su preuzeli i stoici) u tzvo- 
dima prapočela ove vrste javljaju istovremeno i kao istovrsm s tvarmm 
počelima koja im funkcionalno odgovaraju po teoriji makrokozmic- 
kog i mikrokozmičkog paralelizma. Organske funkcije svjesmh bica je- 
su moći hilozoističkih pratvari koje ih konstituiraju, pa se zato naziva- 
ju »božanstvima« (deva). I to je nauku koju je Uddalaka Arunih, sa jos 
pet uglednih brahmana, naučio od znalca svjetovne mudrosti, kralja 
Ašvapatih КаЈкеуаћ, 79 koga ovi brahmanski učenici oslovljavaju »bo- 
žanstveni kralju« (bhagavo rađan), priznajući ga i za duhovnog i za 
svjetovnog gospodara, jer je taj kralj »upravo tada bm zadubljen u pro- 
učavanje sveobuhvatnog atmana (atmanam vaišvanaram). Pnje nego 
što im je priopćio svoju kraljevsku mudrost. Kaikeyah je provjeno nji- 
hovo znanje i ustanovio da je nedostatno. Svaki je od njih bio sklon da 
samo jedno počelo pojavnosti poistoveti sa sveobuhvatmm pnncipom 
svijeta. Uddalakah ovdje zastupa gledište da je »zemlja« prapočelo. 
Tvarna su počela u Kaikeyinim shemama svrstana po kriteriju or- 

ganske cjeline živog bića, a ne obrnuto. , 

Glavi odgovara metafizičko savršenstvo svjetlosti (suteđa) sveobu- 

hvatnog uma (usp. gnostičku ideju logosa). U makrokozmičk.m razmje- 

rima tom počelu odgovara nebo (divam). 

Oku odgovara sveobuhvatnost likova (višva -гпрат) , a u makrokoz- 

mičkom svijetu Sunce (počelo vatre). 

Dahu odgovara princip preobrazbe ili neprekidne mijene (prthag 

-vartatma) Čije je kozmičko počelo uzduh. 

Organskom jedinstvu u mnoštvu (bahulam) odgovara obuhvatnost 

kozmičkog prostora. 

Glava, oko i grudni koš, odnosno razum (manas), vid i dah bitni su 
dijelovi organske cjeline tijela, a preostala dva tvarna počela, zemlja 
i voda, pridodata su tako zaokruženoj cjelini. Zemlja je »potporanj« 
(pratištha), podnožje ili podloga (hypokeimenom) bića dok počelo vode 
u ovoj ranoj analogiji nalazi svoj organ u mjehuru. 

Diferencijacija osjetnih organa razrađena je neposrednije kao or- 
ganski proizvod pet vrsta životnih dahova. 

Dah u najširem smislu kao nosilac života, pranah, počelo je oka, 

sunca i neba. 


79 ćh. V. 11—24 
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Dah koji se razliježe cijelim tijelom, vyanah, počelo je sluha, mjese- 
ca i podneblja. 

Dah koji izdišemo, apanah, počelo je govora, ognja i zemlje. 

Dah koji upravlja probavnim organima, samanah, podloga je ra- 
zumijevanja (manas), vode i munje. — Ova predodžbena kombinacija 
iziskuje komentarsko razjašnjenje. »Hrana«, pa prema tome i probava, 
u svim je indijskim sistemima obuhvatan pojam, koji uključuje pod 
isti naziv tjelesnu i duhovnu hranu. U upanišadiina na više se mjesta 
ističe (na primjer u izvodu načela tat tvam asi) da ćovjeka koji gladu- 
je napuštaju osjetne sposobnosti, a među njima i sposobnost razumije- 
vanja. Da je munja katalizator koji iz počela ognja proizvodi počelo 
vode, kišu, već je spomenuto. 

Dah koji uzlazi u glavu, a koji ne izdišemo kroz nos (na primjer, 
pri probavnim poremeđajima, povraćanja i sl.), udanah, jest podloga do- 
dirnih osjeta (kože), zraka i prostora akdšah). Doživljaj prostornih osje- 
ta jest dodir, a medium je dodira zrak. 

Tako su oganj, zemlja, voda i zrak povezani po životnim dahovima 
s vidom i sluhom u prvoj skupini, a razumom i opipom u drugoj. Koli- 
ko god bila naivna i nesigurna ova podjela, u povezivanju vida i sluha 
s jedne strane, a dodira kao organa najprimitivnije prostorne orijenta- 
cije i razuma s druge, dok govorni izražaj ostaje po sredini između zor- 
ne i pojmovne orijentacije, cijeli taj shematizam otvara, barem posred- 
no, uvid u dublja psihofiziološka znanja o spoznajnim »moćima« (indri- 
уат), s kojima računa i moderna psihologija (usp. njemačku Vermo- 
genspsychologie). 

U tu daljnju i dublju podlogu prirodonaučnih počela svoje kraljev- 
ske mudrosti Kaikeyah ne zalazi, nego u zaključku svoju teoriju o sve- 
obuhvatnosti psihičkog principa, atmđ, neposredno primjenjuje na eti- 
ku društvenih odnosa, čija je oštrica upcrena protiv ekskluzivističkog 
stava brahmanske kaste: 

— Zato brahman komu je ovo učenje poznato, kad prinese žrtvu bo- 
govima, ako ostatak hrane prepusti ćandali (čovjeku van kastinskog 
poretka, »pariji« 80 ), time prinosi žrtvu sveobuhvatnosti u samom sebi 
(atmani vaišvanare). 

Sveobuhvatnost bitka, koja se u ovoj pouci uvijek ponovno nagla- 
šava u predodžbi organske potpunosti, izražena je u stavu jednostavni- 

“ Indijci ne upotrebljavaju riječ »parija« u ovom smislu, koji se udomaćio u 
Evropi. Boreći se za ravnopravnost Indijaca rođenih izvan kastinskog poretka 
ili izbačenih iz kaste (a to je i sam bio), Mahatma Gandhi naziva ih »hari- 
đani« ili »božji ljudi« (koje ljudsko društvo neće da prizna ni zaštiti). 
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јеш i ujedno adekvatnijera Parmenidovu pojmu punoće bitka (рпг- 
nam) na početku petog dijela Brihad-aranyaka upanišadi: 

Puno je ono, puno je ovo. Iz punoga puno slijedi. 

Kad se iz punog oduzme puno, ono što preostaje jednako je puno. 

Neposredno zatim sbjedi jednostavan prikaz kozmogonije koja je 
najtipičnija za rano razdoblje upanišadske misli, u vezi sa spomenutom 
tendencijom da se počela zraka i prostora svedu na dah kao prapocelo. 
Prvi osnovni pojam te kozmogonije, koji još nije jasno diferenciran u 
duhu polarizacije makrokozmičkih i mikrokozmičkih snaga, jest vise- 
značni pojam kharn, kojemu, čini mi se, najbolje odgovara predodžba 
potpunosti unutar sfere čiju obuhvatnost u Parmenidovoj predodzb. 
punoćc bitka izražava riječ peras, uz konotaciju njena implicitnog d.ja- 
lektičkog odnosa prema Anaksimandrovu pojmu apeiron. 

U nastavku citirane izreke kaže se jednostavno da je sin Kauiavy- 
ayan!jev tvrdio da je brahma (panteistički princip punoće ili »nabuja- 
losti« svijeta) kham, da je kham »prvobitan« i »zračan«. U vezi s koz- 
mologijom daha, kham se nekad prevodi kao »eter«, neodređcn pojam 
koji često ne može da se smisleno primijeni, kad se, na primjer, pod 
tim izrazom podrazumijeva određcno osjetno područje. U svom prvo- 
bitnom značenju »šupljina«, kham ponajprije obilježava sferu nebes- 
kog svoda, ili podneblje svijeta. Otuda jc u rječniku prvo znacenje je- 
dnostavno »nebo«, a za tim »šupljina«, s konotacijama razn.h podru- 

čja. 

U tom jc idejnom sklopu višeznačni pojam prapočela kham pove- 
zan s kozmogonijom zraka i daha, po kojem se konačno identiiicira^ s 
osjećajem životne radosti u jednom od umjetnički najljepše osjenča- 
nih prikaza života i obrazovanja brahmanskih učenika, u čiju pjesmčku 
pozadinu ovdje nije moguće zalaziti. To je priča o Upakćsali, učemku 
Satvakame Đabale (u IV pogl. Chand. up.), koga su žrtvene vatre, što 
ih je održavao kod svog učitelja, poučile ovako: 

Životni dah (pranah) jest brahma (sveobuhvatni bitak); radost (kam) je 
brahma; kham je brahma. 

A Upakosalah reče: — Razumijem da je životni dah sveobuhvatni bi- 
tak, ali ne razumijem zašto su to radost i kham. — A om mu odgovo- 
re; _ Ono što je radost (kam), to je i kham, a ono što je kham, to je 
i radost (kam). Tada mu razjasniše što je dah d prostor. ^ ^ ^ 

Na početku istog poglavlja, neposredno prije priče o Upakosali, pri- 
kazan je, s jednakim pjesničkim zanosom, život i nauk mudraca-beskuc- 
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nika Rai'kve. Predodžba da se »bujanje« < brahma, korijen brh -) život- 
nih počela može zbivati samo u omeđenoj sferi podneblja, u obuhvat- 
noj praznini (kham), koja se kasnije redovito naziva »maternica« (уо- 
nih), 8 ' izražena je u Raikvinu opisu prapoćela, koje je uzduh-i-dah, kao 
»usisača« (vayur vava sariivargah; prano vava sathvargah). — Dah i uz- 
duh pluća su svemira, a prema jednoj srodnoj kozmogoniji, prostor 
(akašah) je grudni koš svebića. 

U usporedbi s prikazom učenja kralja Kaikeve, poglavlja posveće- 
na Raikvi opisuju još mnogo izrazitije socijalno-etički uzor vladara i 
države u vremenima procvata rane upanišadske filozofije. Zato je to- 
me liku upanišadskog mudraca vrijedno posvetiti obuhvatniju pažnju: 


I. Potomak kralja Đanašrutih bio je dobrotvor iz uvjerenja, vrlo da- 
režljiv, dijelio je mnogo hrane. On je svuda otvarao svratišta u želji 
da oni kojima je potrebno svuda mogu dobiti hranu iz njegovih zali- 
ha. 

Kad su jedne noći labudi nadlijetali taj кгај, jedan labud reče drugo- 
me; — Hej, hej, pazi, zar ne vidiš! Zar ne vidiš da se sjaj ĐSnašruti- 
jeva potomka proširio po cijelom nebu? Nemoj ga dotaći, jer ćeš se 
opeći! 

Drugi labud odgovori: — Tko je taj čovjek? Da to nije Raikvah s 
taljigama? — A tko je zapravo Raikvah s taljigama? 

— Ja ti kažem, kao što u kockanju onaj tko ima najveći pogodak do- 
biva sve manjc pogotkc, tako isto svako dobro koje Ijudi čine ko- 
risti onaj tko zna što on zna. 

Taj je razgovor čuo Đanašrutijev potomak, pa kad je ujutro ustao, re- 
če svome dvorjaniku što je čuo, a dvorjanik pođe da traži Raikvu, ali 
se vrati i rečc da ga nije našao. Kralj će mu na to: — Traži ga ta- 
mo gdje se obično traže brShmani! 

Tražeći dalje, dvorjanik naiđe na čovjeka koji je ispod taljiga češao 
svrab, pa ga upita: — Jesi li ti, gospodine Raikvah s taljigama? — a 
on mu odgovori: — Da, to sam ja. — Dvorjanik se vrati i javi da 
ga je našao. 

II. Tada Đanašrutin potomak uzme šest stotina goveda, zlatni lanac i 
kola s mazgama, pa otiđe k Raikvi i reče mu: 

— Raikva, evo ti šest stotina goveda, zlatni lanac i kola s mazgama, 
pa me pouči o onom božanstvu kome ti. gospodine, odaješ počast. 

A Raikvah mu odgovori: — Zadrži, šudra (pripadniče najniže kaste), 
goveda i sve ostalo! — Nakon toga Đanašrutin potomak uze tisuću 
goveda, zlatni lanac, kola s mazgama i svoju kćer, pa se vrati Raikvi, 

“ Teorija »pora« u helenskoj filozofiji Parmenidova vremena podsjeća nas na 
neka obilježja upanišadskog pojma kham. Za helensku stranu analogije usp. 
T. V. Smith, From Thales to Plato, pogl. o Parmenidu, str. 15—17. 
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i reče mu: — »Raikva, evo ti tisuću goveda, zlatni lanac, kola s maz- 
gama, žena i selo u kojem živiš, ali me, gospodine, pouči! 

Kad je podigao lice svoje kćeri prema njemu, Raikva progovori: 

— Hej, Štidra, ni zbog čega drugog nego zbog tog lica navest ćeš me 
da govorim. — Sela u kraju gdje je živio nazivaju se Raikvin ukras, 
a stanovnici su iz plemena Mahavrišah. Zatim je kralju govorio 
ovako: 


III. Uzduh je doista usisač. Kad se oganj utrnc, ide u uzduh. Kad Sun- 
ce zađe, ide u uzduh, a isto tako i Mjesec.’ - 

Kad se voda osuši, ide u uzduh. Uzduh doista povlači sve u sebe. 
To je nauka o božanskim počelima. 

U odnosu na nas same, dah je usisač, govor sc povlači u dah, a isto 
tako i vid, sluh i razum. Dah ih doista povlači sve u sebe. 

To su đoista dva usisača, uzduh među božanskim počeiima, a dah 

među osjetilima. 


4. OD KOZMOGONIJE STRAHA DO KOZMOGONIJE ISTINE 


Pored ontoloških spekulacija o prirodi prapočela (agram, grćki ar- 
he) i od njih složene strukturc »onoga«, makrokozmičkog svijeta, pre- 
ma više ili manje heterodoksnim, ne-vedskim naukama o prirodi (loka- 
yalam), koje su učitelji kraljevske mudrosti, a i njima podložni brah- 
manski učenici u to doba nastojali da prilagode i sintetiziraju s magij- 
skim vještinama izniklim iz primitivnije podloge vedske religije — u bu- 
janju »tajnih nauka« o porijeklu svijeta i života u najstarijim upaniša- 
dima nailazimo ponekađ i na izvorna razmišljanja pustinjaka odvraće- 
nih od svjetovne mudrosti, a ponekad i nedodirnutih njome. Prema tra- 
dicionalnom razjašnjenju oni su slijedili trag unutarnjeg smisla simbo- 
like obreda (ritam) od 6ijih su se vanjskih »seoskih« čina odvratili (s ra- 
zloga o kojima će biti riječi u prikazu Buddhine kritike brahmanskog 
morala i praznovjerja). Ti su mudraci, osamljeni i skriveni u šumama 
(агапуат), u svojim šumskim meditacijama (агапуакат) introverLnim 
putem tražili »prapočelo« egzistencijalnog smisla »u sebi samima« (ad- 
hyatmam) i tako otkrili skalu vrijednosti koja seže od iskonskog do- 
življaja egzistencijalnog straha ili »bojazni« (bhayam) pa do vrhovnog 
pojma istine, satyam, kao prapočela u punom ontološkom značenju te 
riječi. Kako je ranije spomenuto, riječ satyam, u svom prvobitnom zna- 
čenju »bit« ili »suština«, potječe iz iste osnove kao i »bitak« (sat) i »bi- 


u Usp. Heraklitovo mišljenje da se sunce sastoji od užarenih para. 
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će« (sattvam), a po unutamjem uviđaju drstih) postaje aletheia u smi- 
slu toga grčkog izraza na koji nas upozorava Heideggcr. 

Ti su neotrunjeni uvidi u istinu, ponikli iz nutrine, rjeđi i teže ih 
je ponekad izljuštiti iz konteksta nego raskošna zdanja kraljevskih koz- 
mologija. Pa ipak, možda u tim izuzetnim primjerima агапуака, pote- 
klih iz neposrcdnih vedskih izvora, treba tražiti bitne pobude osnovnog 
obrata koji je prevladao u središnjoj struji vedantinske filozofije — ob- 
rata od kozmologije tvarnih počela ka ontologiji nebitka-i-bitka (sat- 
- asat). 

Slijedeća dva primjera čine mi se simptomatična za taj prijelaz od 
kozmologije počela ka ontologiji nebitka-i-bitka. 

Prvobitno bješc samo taj atina (samosvojstvo), čovjekolik. Ogledavši 
se nije vidio ništa osim sebe. Prve su mu riječi bile: »To sam ja.« Ta- 
ko je nastao naziv »ja« ... 

Bojao se. Zato se (još uvijek) boji onaj tko je sam. Tada promisli: 
»Budući da osim mene ne postoji ništa drugo, zašto da se bojim?« Ta- 
da ga napusti strah, jer nije bilo čega da se boji. Strah doista nastaje 
od drugoga. 

Ali nije imao radosti. Zato se (još uvijek) ne raduje tko je sam. Pože- 
li drugo biće ... 

(Brh. I. 4. 1—3) 


Motiv straha od smrti vraća se u Yađnavalkyinoj pouci kralju Đa- 
naki, pa ćemo se u toj vezi ponovno na njega osvrnuti. 

Kozmogonijsku formulaciju istine kao prapočela nalazimo u Bri- 
had агапуака upanišadi, V. 14, u pouci Budile Ašvatarašvija kralju Ш- 
naki o simboličkom i magijskom smislu svetog stiha ( mantrah) gaya- 
tri u Rig-vedi. Gayatri je pjesma u metru od 3 х 8 slogova. 85 Prema već 
spomenutom učenju o vibracionom porijcklu kozmičkih počela, metri- 
čki izraz rig-vedske izreke (rić) pokazuje stvaralačku snagu božanske ri- 
ječi. Tom snagom zna se poslužiti onaj tko je upućen u tajnu nauku ved- 
ske recitacije (ćhandah). — Na prvi pogled logos u helenskoj filozofiji, 
po svom osnovnom obilježju »govor«, 84 djeluje kao daleki odraz ovih 

“ Naziv gayatrt obilježava i jednu specifičnu strofu iz treće knjige Rig vede 
(62. 10) kojoj brahmanska tradicija pripisuje vrlo snažnu moć mantre za is- 
paštanje grij'eha. Ta se sveta strofa naziva i savitri, Ш »zraka svjetlosti«, a 
sačinjava bitan dio jutamje i večemje molitve brahmana: »Zadubimo se u 
tu ponajbolju zraku vrhovnog božanstva, da nam uznese duh.« O nadahnuću 
za meditaciju koje brahman nalazi u toj strofi pišu se još i danas opširne 
knjige religijsko-filozofskog sadržaja. Najistaknutiji filozof-yogi 20. stoljeća, Sri 
Aurobindo, napisao je па engleskom jeziku pod naslovom Savitri: Л legend 
and a symbol, poemu na više od 900 strana (tat savitur varenyam — bhargo 
divasya dhimahi — dhiyo уо nah prać6dayal). 

" Usp. M. Heidegger, Sein und Zeit, pogl. II, § 7.B. 
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»izreka« vedskih pjesnika. No upravo u tekstu o kojem je ovdje riječ, 
ta se magijska moć pjesničkog izraza svodi na uvid u istinu koja je 
prapočelo pjesničkog izraza: 

Stih gayatrl utemeljen je u četvrtoj, vidljivoj stopi, izvan tamnih nebe- 
sa, a ta je (stopa) utemeljena u istini. Uvid je doista istina. Doista, uvid 
je istina. 

Prema komentaru prve su tri stope stiha gayatri utemeljene u bo- 
žanskoj prirodi Sunca (ađitye), ili u ognjenom prapočelu svijeta. — Isti- 
na, koja se u tom počelu ne da sagledati, jest transkozmička. 

U zaključnim riječima razgovora s Đanakom mudrac Budilah Ašva- 
tarašvili povezuje svoju tajnu nauku s hilozoističkom kozmogonijom 
počela oganj, pa aludira na »veliko zlo« koje može počiniti neznalica, 
ako se bez dubljeg razumijevanja istinskog smisla fizičkih kozmologija 
igra s vatrom stvaralačkog govora koja će mu »opržiti usta«. 


5. SREDISN.TI TOK VEDANTINSKE MISLI 


Spomenuto je da su Yađnavalkyah u Brihad-aranyaka upanišadi i 
Uddalaka Arunih u Ćhandogya upanišadi bili glavni protagonisti u ga- 
laksiji učitelja i škola, kojih razvoj možemo ponekad slijediti u okviru 
samih tih zbornika kroz tri do pet pokoljenja. Njihovo je učenje ne sa- 
mo povezano u spletu tih dvaju zbornika, gdje se zgodimično i osobno 
susreću, nego tvori i najsnažniju okosnicu jedinstvene misli koja se u 
njihovim školama razvija u cjelovit sistem, i tako se uspješno odupire 
nizu fragmentarnih, heterodoksnih i sinkretističkih, pretežno nebrah- 
manskih kozmoloških teorija o prapočelima. Stav prema tim učenjima 
u cjelini odlikuje se najprije suprotstavljanjem ontološkog problema ne- 
bitka-i-bitka, nasuprot spekulacijama o jednostavnoj ili složenoj priro- 
di hilozoističkih počela koja su, prema riječima brahmanke GardT Va- 
ćaknavi, 85 »utkana«, i od kojih su »satkana«, na razboju vremena i pro- 
slora, pojedinačna bića na potki iskustvenog svijeta, »između neba i 
zemlje«. 

Od sumnje u nebitak-i-bitak pošli smo već u prikazu filozofskih te- 
ma Rig-vede. Neposredni nastavljači istih razmišljanja u ranim upani- 
šadima dosljedno usmjeruju tok svoje kritičke razrade ka produblje- 


45 Brh. III, 8, 3^1. 
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nju teza na koje nas u razvojnom toku novije evropske filozofije podsje- 
ća put od panteizma ka idealizmu. Da bismo izbjegli preuranjeno i ne- 
adekvatno stavljanje etiketa na specifične teze pojedinačnih učitelja, 
poči ćemo ovdje od obuhvatne ocjene razvojnih smjemica i njihove po- 
vijesne razrade u razdoblju klasične vedantinske filozofije — od ocjene 
od koje polazi. S. N. Dasgupta u prikazu filozofije upanišadi: 86 

Najsnažnija struja mišljenja, koja je izražena u većini tekstova, smat- 
ra da je atma ili brahma jedina zbiljnost, a sve je ostalo prema njemu 
nezbiljno. Druga struja mišljenja, koja se nalazi u mnogim tekstovi- 
ma. jest pantcističko vjerovanje koje identificira svemir s đtmanom ili 
brahmanom. Treća je struja teistička i smatra da je brahma bog ko- 
me je podložan cijeli svijet. Budući da su te ideje ostale na zajeđnič- 
kom poprištu gdje još ni jedna nije bila sistematski razrađena, došlo 
Ј е do razmimoilaženja među kasnijim predstavnicima vedante, Sanka- 
re, Ramanuđe i ostalih, o značenju tekstova kad je trebalo iz njih raz- 
raditi sređenu sistematsku filozofiju. 

Dvije osnovne smjernice na koje sam želio upozoriti u upanišad- 
skoj potki prvih vclikih škola o kojima je ovdje riječ — panteizam i 
iđealizam — sažeto su izražene najprije u učenju Sandilye (šandilya- 
-vidya), komu se, barem s doksografskim opravdanjcm, priznaje prvo 
mjesto u ovom filozofskom smjeru. Prva tri stava u prikazu njegova 
učenja u Ćhandogyi (III, 14, 1—3) glase ovako: 

Doista, sve je ovo brahma. To je početak, svršetak i tok. 87 To treba 
smireno razmatrati. Doista, čovjek se sastoji od sposobnosti (kratu- 
-mayah). Kako čovjek bude osposobljen u ovom svijetu, tako biva i 
usmjeren poslije smrti. Zato neka se osposobi. 

Covjek je ustrojen razumom (mano-mayah), tdjelo dahom, lik svjetlo- 
šću. Cilj mu je istina. Zasebnost mu je prostor (akašatma). 

Sva djela, sve želje, svi mirisi, svi okusi — sve je to obuhvaćeno bez 
riječi, bez napora. 

Ono što jesam po sebi, u nutrini srca, manje je od zrna riže, ili ječma, 
ili gorušice, od zrna prosa, neoljuštenog ili oljuštenog. Ono što jesam 
po scbi, u nutrini srca, moćnije je od zemlje, od svega što je pod ne- 
bom, moćnije od tih svjetova. 

U Yađnavalkyinoj raspravi sa Gargi naići ćemo na prve osnove ana- 
lize transcendentalne strukture spoznajnog subjekta ili »ličnosti« (puru- 


“ S. N. Dasgupta, op. cit., str. 50. 

Ргетпа Sankarinu komentaru mističku riječ tađđalan treba rasplesti u ovu 
recemcu. To je obilježje apsoluta shvaćenog kao obuhvatnost triju vremenskih 
ekstaza Tekst komentara vidi u Radhakrishnan. The Principal Upanisads, Lon- 
don, Allen and Unwm, 1953, str. 391. 


9 Razmeđa azijskih filozofija I 
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sah) U Sandilyinu učenju, izrazitije nego u prethodno citiranoj pouci 
Budile Ašvatarašvija, nalazimo prvo opravdanje da cijelo spoznajno 
usmjerenje vedantinske misH nazovemo idealizmom tstine. 


6. UDDALAKA ARUNIH 


Ćhandogya upanišad, u kojoj je Uddalaka Arunih središnja ličnost, 
i Brihad -агапуака upanišad. čiji je najvažniji dio P°svećen VađnavaL- 
kyi opisuju sa dva različita stanovišta život i nauku mudiaca isl °g 
mena i sredine. Vellk dio razgovora u Brihad-aranyaki vodi se na 
kralia Đanake u Ayodvi, gdje mnogi ugledni brahmam uzivaju prizna- 

„ e icao d n uhovni ЈЈ£ pleLva. Teh na rubu opisa “ 
nl nočetku i na kraju upanišadi, ističe se i duhovna nadmoc dvaju Kra 
ljeva nad brahmanskim učiteljima koji ih posječuju. U drugompoglav- 
1 u (Brh. II, 1 ) vladar Kašija (Banaras) Ađatašatruh izrazava nezzdo oj- 
tvo s poukom Dripta-balakija Gargye t pokušava razjasmt! dublji sirn 
sao njegove brahmanske predaje. - U posljednjem poglavlju (VI 2) 
kralj Pravahanah Đaivalih na jednom plemićkom zboru susrečc мпа 
Uddalake Arunija, Svetaketu, i u razgovoru s njim ustanovljuje da mla 
Ш ?г“шаГоа Ј 5 ;о 8 oc, nije prinrio dovoljnu pouku. Sinova sramo a 
povod je ocu da otiđe kralju i da mu postane učemk. U optsu se ističe 
da je takav postupak neuobičajeno poniženje za svećemčku kastu_ Ta- 
kođer i isticanje duhovne inferiomosti Uddalake u raspravi s Vađha- 
valkyom na Đanakinu dvoru djelujc tendenciozno. 

U Ćhandogyi nalazimo opširnije i izrazitije nego u Brihad-arapyaki 
opise učitelja i sljedbenika šest uglednih nezav.smh škola, P 0 ^vši od 
Sandilvne u prvom poglavlju. pa do zaključnog op.sa bozanskog pia- 
učitelja Prađapatija. čiji je učenik bio legendarni prvi zakonodavac čo- 
vječanstva Manuh Uddalakina škola. koja ovdje zauzima daleko najva- 
žnije mjesto, nalazi se u ovom slijedu na četvrtom mjestu. 

' U opisu društvenih prilika zahvaćenih iz ovako proširemh v.dokru- 
ga iu Ćhandogyi vidi se mnogo snažnije nego u Brihad-aran^aki. na - 
moć kraljevske mudrosti. a ponižavanje brahmana bez okohšanja^ 
dovna je pojava. I po tom svjedočanstvu o promjenama u <№«ш 
odnosima moglo bi se zaključiti da je ćhandogya upamšad nesto kasm- 
ieg datuma. Iako bi takvo datiranje iz implicitmh razloga moglo b.ti 
opravdano, iz toga još ne slijedi da je Yađhavalkyah bio Uddalakm pret- 
hodnik Iz doksografske usporedbe njihovilt učenja cim mi se da je su- 
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protna protpostavka vjcrojatnija, ili barem povoljnija za prikaz logič- 
kog razvoja zajedničkih idejnih pretpostavki. Zato ću, u nastavku, taj 
slijed misli prikazati polazeči od Uddalakine pouke sinu Švetaketu u 
Ćhandogyi. 

Pri kraju Brihadaranyake (VI, 3. 7 i d.) navedena je jedna pouka 
ritualne prirode koju Uddalaka Arunih daje svojem učeniku Vađasane- 
yi Yađnavalkyi, a zatim slijedi prijenos istog učenja kroz slijedećih pet 
pokoljenja, sve do učenika Satyakame Đabale, jednog od najistaknutijih 
učitelja u Ćhandogya upanišadi. U razgovorima Yađnavalkye s Đana- 
kom, a ni drugdje, Yađnavalkyah se ne naziva ni očinskim a ni plemen- 
skim imenom. Uddalakah se međutim redovito spominje kao sin Aru- 
nin, a i po plemenskom imenu Gautamah. Protagonist Katha upanišadi 
Naćiketa, indijski Orfej, naziva se sinom Uddalake Arunija, a svog oca 
naziva Gautamah. No Naćiketa u svijetu preminulih otaca postaje uče- 
nik Yame. Učenje njegova oca tu se ne razrađuje. 

Bitni dio Uddalakina učenja sadržan je VI poglavlju Ćhandogya 
upanišadi, u pouci sinu Švetaketu. Ishodišna je teza da je »prvobitno 
bio sam bitak, jedinstven bez dvojstva«. Protutezu da je »iz nebitka na- 
stao bitak« Uddalakah odbija kao apsurdnu. Iz tc pretpostavkc moniz- 
ma (advaitam) apsolutnog bitka slijedi nauka o bitnom identitetu svih 
bića, o »istinskom« (satyam) idcntitetu »sebe« (alma) sa »svime (sar- 
vam). Karakteristično je da je težište Uddalakinih dokaza u izvodu ove 
teze u zaključnoj rečenici svakog pojcdinog dokaza, u argumentu ad 
диет : tat tvam asi, »to ti jesi«. 

U uvodnom odsječku opisan je ukratko lik brahmanskog učenika 
u Svetaketuovu karakteru, a zatim sažeti prikaz središnje teze njcgova 
oca, iz kojega jasnije nego iz konačnog izvoda vidimo da Uddalakah 
još nije dostigao do idealističke formulacije vedantinske teze o apso- 
lutnom monizmu. Iza tog uvodnog prikaza slijedi razjašnjenje tcze o 
isključivoj prvobitnosti bitka. 

I. Aum. Švetaketuh je bio unuk Arune." Otac mu reče: »Švetaketo, 
posveti se životu brahmanskog učenika, jer u našoj obitelji, sinko, 
nitko nije neuk, brahman tek po rođenju.« — On tako pođe u nauk 
kad mu je bilo dvanaest godina, a vrati se kad mu je bilo dvadeset i 
četiri, pošto je proučio sve Vede. Bio je vrlo umišljen, smatrao se 

" Aum je mistička invokacija. 0 stvaralačkoj vibracionoj sposobnosti koju iza- 
ziva svako pojedino od ova tri slova često se raspravlja u »tainoj nauci« 
upanišadi. Arunah je bio otac Uddalake. Treće pogl. ćhand. up. počinjc dugom 
i veličanstvenom himnom u kojoj se svemir obrazlaže usporedbom sa košni- 
com meda. Na kraju himne (III. 11. 4.) spominje se da je Arunah tu himnu 
»priopćio Uddalaki Aruniju, svom najstarijem sinu.« švetaketub je ovdje obi- 
lježen kao »Arunin unuk — Агипеуађ. 
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učenim i bio bezobrazan. Otac mu reče: »Svetaketo, kad si vec toliko 
umišljen, smatraš se učenim i bezobrazan si, jesi li pitao i za nauku 
o onome po čemu nečuveno postaje čuveno, nezamisltvo zamtšljeno, 
a nespoznato spoznato?« — »A zar postoji gospodme, 1 takva nauka.« 

— Isto onako, sinko, kao što se po jednoj grudi glme prepoznaje sve 
što je izrađeno od gline, a oblikovanje je samo pndavanje .mena ko- 
je se osniva na govoru, dok je uistinu to samo gl.na; isto on ko j 
ko kao što se po jednom komadu zlata prepoznaje sve sto je izrađe- 
no'od zlata, a oblikovanje je samo pridavanje .mena koje se osniva na 
sovoru, dok je uistinu to samo zlato; tsto onako, smko, kao što se po 
fednim škaricama za nokte prepoznaje sve što je izrađeno od ze jeza, 
a oblikovanje je samo pridavanje imena koje se osmva nagovoru, 
dok je uistinu to samo željezo — tsto tako, smko postoji 1 ta nauka. 

_ Doista, ona ugledna gospoda to nisu znala, jer da su znala, zašto 
me ne bi naučila. Zato mi ti, gospodine, mohm te, to sad rect. 

— A otac odgovori: »Hoću srnko!« 


2 . _Bitak je, sinko, prvobitno bio to jedno bez dvojstva. Neki ka/.u da 

je nebitak prvobitno bio to jedno bez dvojstva, a iz tog nebitka je na- 
stao bitak. — No zar bi doista, sinko, moglo bm tako? kako bi iz 
nebitka nastao bitak? Obrnuto, sinko, bitak je prvobitno bio to jed- 
no bez dvojstva. — Tada predoči da biva mnoštvo, da se razmnaza. 
Tad iz njega probukti vatra. Ta vatra predoči da biva mnoštvo, da se 
razmnaža. Tad iz nje izvrije voda. Zato kad se čovjek muci lli znoji, 
tad nastaje voda iz topline. — Ta voda predoči da b.va mnostvo, da 
da se razmnaža. Tada iz nje proklija hrana. Zato kad pada kisa, onda 
buja hrana. Zato hrana nastaje jedino iz vode. 

3. Postoje samo tri khce iz kojih se rađaju ta bića: iz jajeta, iz živog 
zametka i iz ogranka. 

Ono (utjelovljeno) božanstvo predoči da ulazi u ta tri božanstva svoj- 
stvom životnog daha, da razvije imena-likove,” pa da svako pojeđmo 
od njih triju utrostručava. Tako to božanstvo uđe u ona tn božanstva 
svojim životnim dahom, pa razvije imena -i- likove i svako pojedinoođ 
njih utrostruči. Л kako je svako od tih triju božanstava postalo tro- 
struko, to, sinko, sad nauči od mene. 

4 Ono što je u ognju crveni oblik, to je oblik žara. Bijeli oblik je ob- 
’ lik vode, a crni zemaljske hrane. Tako se vatrenost odvaja od vatre, 
a preobražaj je samo pridavanje imena koje se osmva na govoru. 
Istinski tu postoje samo tri oblika. 


Doista, to je bilo ono prastaro znanje po kojem su mocm l uceni 
mudraci uviđali da sve crvene pojave imaju oblik žara, sve bijele 
pojave oblik vode, sve crne pojave oblik zemaljske hrane, a da su sve 
nejasne pojave mješavina tih božanstava. A sada, sinko, nauci od 
mene kako se ta tri božanstva utrostručuju u ljudskom podrucju. 


19 


Tri božanstva ovdje su počela vatre, vode i zemlje, a iz njihova sjedinienja 
s bitkom (sat), prema Radhakrishnanovoj mterpretaciji komentaia, proističu 
sve raznolike pojave u svijetu. Usp. The Pnnctpal Vpamsads. str. 450. 
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5.. 

Duh je, sinko oblikovan hranom, dah vodom, govor žarom . 

8. Nauči od mene, sinko, što je glad i žeđ. Kad čovjek želi da jede, on- 
da mu tekućine razvode (po tijelu) ono što je pojeo. Kao što se netko 
naziva vodičem goveda, vodičem konja, ili vodičem Ijudi, tako se te- 
kućina naziva vodičem hrane (koju provodi po tijelu). Tako shvati, 
sinko, da je nastalo tijelo i da ne bi moglo postojati bez korijena. 

A što bi mu drugo moglo biti korijen nego hrana? Zato, sinko, isto 
onako kao što je hrana izdanak, koje korijen treba tražiti u tekućini, 
tako je i tekućina izdanak koje korijen treba tražiti u vatri, a vatra 
je izdanak koje korijen treba tražiti u bitku, dok je bitak, sinko, 
korijen svih tih bića. Bitak je područje (njihova bivanja), bitak je 
podloga. 


Ono što je sićušna jezgra, to je sve ovo po sebi (đtmyatn). To je isti- 
na. To je bit (sebe, atma). To si ti, Svetaketo. 

9. Kao što pčele, sinko, izažimlju med sakupljajući sokove raznog ras- 
linja, pa ga pretvaraju u sok jedinstvenog ukusa, tako da se ti sokovi 
više ne razlikuju međusobno kao sok ovog ili onog stabla, isto tako, 
sinko, i sva ova bića kad se stope u bltku, nisu svjesna da se upravo 
stapaju u bitku. 

Sto god da je netko na ovom svijetu — tigar, lav, vuk, vepar, crv, 
obad, komarac — svatko postaje to (jedinstvo bitka). 

Ono, što je sićušna jezgra, to je sve ovo po sebi. To je istina. To je 
bit (sebe). To si ti, Svetaketo!. 

10. Ove rijeke, sinko, tcku jedne na istok, druge na zapad, sežu od mo- 
ra do mora, pa i same postaju more. Kao što one nc znaju: »Ja sam 
ova rijeka« — »Ja sam ona rijeka« — isto tako, sinko, i sva ova 
bića, iako su nastala iz bitka, ne znaju da su nastala iz bitka . 

Ono što je sićušna jezgra, to je sve ovo po sebi. To je istina. To je 
bit (sebe). To si ti, Svetaketo!. 

11. Kad bi netko, sinko, zasjekao korijen ovoga velikog stabla, ono bi 
smolilo, ali bi živjelo daljc. Kad bi ga netko zasjekao po sređini, 
ono bi smolilo, ali bi živjelo dalje. Kad bi ga netko zasjekao pri vr- 
hu, ono bi smolilo, ali bi živjelo dalje. Prožcto svojim životnim svoj- 
stvom ono stoji čvrsto, napajajući se i radujući. 

Ako mu život napusti jednu granu, ona se sasuši. Ako mu napusti 
drugu, i ona se sasuši. Ako mu napusti treću, i ona se sasuši. Ako 
ga napusti cijelo, cijelo se sasuši. Tako, zbilja, uvidi sinko! 

Doista, lišeno životnosti tijelo umire, ali život ne umire. 

Ono što je sićušna jezgra, to je sve ovo po sebi. To je istina. To je 
bit (sebe). To si ti, Svetaketo!. 

12. Donesi ovamo plod stabla nyagrodhah! — Evo ga, gospodine! — 
Prelomi ga! — Prelomljen je, gospodine! — Što tu vidiš? — Ovo 
sitno sjemenje, gospodine! — Prelomi jednu sjemenku! — Prelom- 
ljena je, gospodine! — Što sad vidiš? — Ništa gospodine! 
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Tada mu reče ovako: — Sinko, to je sićušna jezgra koje ne primje- 
ćuješ, a od te jezgre nastalo ovo veliko stablo nyagrodhah, Vjeruj, 
sinko! 

Ono je sićušna jezgra, to je sve ovo po sebi. To je istina. To je bit 
(sebe). To si ti, Svetaketo!. 

13 . — Stavi ovu sol u vodu, pa dođi ujutro k meni! — On učini tako. 

— Otac mu reče: Molim te, donesi ovamo onu sol koju si sinoć sta- 
vio u vodu! — On je potraži, ali je ne nađe, jer se potpuno rastopila. 

— Popij gutljaj vode s ove strane! — Kakva je? — Slana. — Popij 
gutljaj iz sredine! Kakva je? — Slana. — Popij gutljaj s druge stra- 
ne! Kakva je? — Slana. — Prospi to, pa dođi k meni! — Tako je uči- 
nio, a sva je voda bUa jednaka. Otac mu tada reče: — Ti, sinko, u 
tome doista ne primjećuješ bitak, no on je tu. 

Ono što je sićušna jezgra, to je sve ovo po sebi. To je istina. To je 
bit (sebe). To si ti, Svetaketo! 


7. YAĐNlAVALKYAH 


Analogiju Uddalakinu izvodu načela tat tvam asi nalazimo u Yađ- 
navalkyinoj pouci ženi Maitreyi, kad je odlučio da se »odvrati« od svije- 
ta i povuče u puslinjački život. Isti je događaj opisan dva pula u Brihad 
-aranvaka upanišadi, najprijc u knjizi II, pogl. 4, a kasnije u knjizi IV, 
pogl. 5. Jedina bitna razlika tih dvaju opisa jest u zaključnorn odsječ- 
ku (15) kasnijeg teksta, gdje se cijeli izvod na kraju svodi na Yađna- 
valkyin metodološki princip apstrakcije, neti, neti (»ne to, ne to«). Taj 
se iskaz u potpunoj formulaciji: sa esa neti nety dtmd (»ono što je po 
sebi je ne-to, ne-to «) formalno suprotstavlja Uddalakinoj afirmaoiji 
bitka, tat tvam asi. Krajnje ontološke posljedice ovoga početnog dijalek- 
tičkog obrata doći će do punog izražaja tek u antivedantinskom stavu 
Buddhina učenja o ništavilu (sdnyatd-vadah). U okviru vedanLinskih in- 
terpretacija ovih upanišadi, koje se redovno tumače odvojeno, razlika 
se (sve do danas tek implicitno) svodi na metodološki postupak. Pri to- 
me se i sama polazna formulacija Yađnavalkvina iskaza reducira na ste- 
reotipno metodološko pravilo. Onome tko tekstove čita bez egzegetskih 
predrasuda ne bi trebalo da bude teško uočiti namjeru izbjegavanja 
konfrontacije dvaju na prvi pogled oprečnih stanovišta. 

Yađnavalkyina namjera da u razvoju vedantinske filozofije identi- 
teta predusretne i kritički ograniči smjer ontološkog realizma (po ko- 
jem se, prema ocjeni novijih indijskih filozofa, Spinozin panteizam bit- 
no razlikuje od vedantinskog monizma) očituje se u primjeni krilerija 
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eliminacije (epohe), neti-neti, na iste primjere iz kojih Uddalakah izvodi 
tezu tat tvam asi. Yađhavalkyina pouka MaitreyT (Brh. IV. 5) završava 
primjenom načela neti-neti na primjer rijeka koje teku u more i na pri- 
mjer soli. U jednom ranijem kontekstu (Brh. III, 9, 28), u zaključnom 
govoru Yađnavalkye na filozofskom zboru na dvoru kralja Đanake (gdje 
je bio prisutan i Uddalakah) nalazimo i retorski obrađenu usporedbu 
sa stablom. 

Yađnavalkyah je imao dvije žene, Maitreyi i Katyayani. Maitreyi je bi- 
la učena u znanju o brahmanu, dok je Katyayani znala jedino ženske 
vještine. Kad je Yađnavalkya odlučio da promijeni način života (te da 
se po brahmanskom običaju povuće iz domaćinstva, grihasthah, u pusti- 
njački život, vanaprasthah), on reče Maitreyi: — Odlučio sam da na- 
pustim ovaj stupanj života, pa hajde da napravim nagodbu između te- 
be i Katyayanl. 

Maitreyi odgovori: — Kad bi, gospodaru, čitava ova zemlja ispunjena 
blagom bila moja, bih li zato postala besmrtna? — Ne bi — reče Yađ- 
havalkyah. — Živjela bi životom bogataša, no besmrtnost se nc stiče 
blagom. 

A Maitreyi odgovori: — Što će mi ono od čega neću postati besmrtna. 
Ono što si spoznao, gospodaru, to mi reci! 

Yađnavalkyah rcče: — Draga si mi bila i do sada, a sada si još i više. 
Neka bude kako želiš. Razjasnit ću ti, a ti nastoj da se zadubiš u to u 
što ću te uputiti. 

Tada nastavi: — Zbilja, nije nam muž clrag od ljubavi prema mužu, 
nego zbog ljubavi prema atmanu. Nije nam žena draga iz ljubavi pre- 
ma ženi, nego zbog ljubavi prema atmanu. Nisu nam djeca draga od 
ljubavi prema djeci, nego zbog ljubavi prema almanu... Nisu nam 
svjetovi dragi od ljubavi prema svjetovima, nego zbog ljubavi prema 
airnanu... Nisu nam bogovi dragi od ljubavi prema bogovima, nego 
zbog ljubavi prema atmanu... Nije nam sve ovo drago od ljubavi pre- 
ma svemu ovome, nego zbog ljubavi prema atmanu. Samo dlman tre- 
ba gledati, slušati, o njemu misliti, u njega se zadubiti, Maitreyi. Sa- 
mo gledajući i slušajući atman, misleči o njemu i spoznajući ga. shva- 
ćamo sve ovo. 


— Као što je more zajedničko stjecište svih voda, isto je tako koža 
zajedničko stjecište svih dodirnih osjeta, nos svih mirisa, jezik svih 
okusa, oko svih vidnih likova, uho svih zvukova, razum svih zamisli, 
srce svih vjerskih spoznaja (vidya), ruke svih djelatnosti, spolovilo svih 
užitaka, čmar svih izlučina, noge svih kretanja — isto je tako govor 
zajedničko stjecište svih Vcda. 

— Kao što se u grumenu soli ne razlikuje nutrina od vanjštine, nego 
je grumen potpuno istog okusa, isto je tako i dtma bez nutrine i vanj- 
štine, sasvim upotpunjena spoznaja. Kao što je izronio iz tih (gore 
spomenutih, osjetnih i djelatnih) počela, tako u njih i uranja. Dalje 
od toga svijest ne seže. (Ili: Poslije smrti nema svijesti.) — Tako je 
rekao Yađriavalkyah. 
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A Maitreyi odgovori: — Time si me, gospodaru, potpimo zbunio. To 
uopće ne razumijem. — Yađnavalkyah nastavi: — Što ti ja kažem, za- 
ista nije zabluda. Taj atma zaista ne iščezava, njegovo je svojstvo neu- 
ništivost. Tamo gdje postoji dvojstvo, jedno opaža drugo, osjeća mu 
miris, okus; jedno govori drugome, jedno čuje drugo, jedno spoznaje 
drugo. No tamo gdje je sve postalo jedinstveno u sebi, čime i što da 
opaža, ili osjeća po mirisu i okusu; čime i što da govori i sluša; čime 
i što da zamišlja, čime i što da dotiče, čime i što da spoznaje? Cime 
da spozna ono po čemu se sve to spoznaje? Ta (vlastitost samoga) sebe 
je »ne to, ne to«. 

— (U spoznajnom procesu to »sebe« ostaje) nezahvaćeno, jer se ne 
može zahvatiti, nerazoreno, jer se ne može razoriti, nezdruženo, jer.se 
ne može združiti, nezavisno, jer se ne može uznemiriti ni okljaštriti. 
Doista, čime da se spozna spoznavatelj? — To ti je pouka, Maitreyl. 
Takva je, eto, besmrtnost. 

Tako rekavši Yađnavalkyah napusti dom. 

Yađriavalkyina usporedba sa stablom glasi ovako: 

Kao stablo koje natkriljuje šumu, takav je doista i čovjek: 
kose su mu lišće, a koža kora. 

Pod kožom kola krv, a pod korom sok. 

Zato iz rane teče krv kao sok iz zasječena stabla. 

Meso mu je unutarnja kora, a živci vlakna. 

Kosti su mu unutarnje drvo, a srž kosti ko srčika biljke. 

Posječeno stablo ponovno izraste iz korijena. 

A iz kojeg korijena dalje rastc smrtnik kad ga presiječe smrt? 

Ne reci: »Iz sperme«, jer to potječe iz (drugog) živog bića. 

I stablo niče iz sjemena, pa jc sigurno kad ugine da će nastati novo. 

Ali kad sc stablo iščupa s korijenom, onda se više ne obnavlja. 

A iz kojeg korijcna dalje raste smrtnik kad ga presiječe smrt? 

što je već rođeno više se ne rađa. Jer tko bi ga opet rodio? 

Brahma je spoznaja, blaženstvo, krajnji smisao za onoga tko prinosi 
žrtve, 

a i za onog čiji je uvid ustaljcn. 

Razlika dvaju gledišta — Uddalakina i Yađriavalkyina — vrlo je sup- 
tilna, zato što nas i jedan i drugi upućuju na isti krajnji transcendent- 
ni (paramarthah) domet spoznaje — apsolutnu bit brahmana. Implicit- 
na razlika proizlazi iz stava prema mogućnosti identificiranja biti-istine 
(satyam) s njenim odrazom u realnosti svijeta. Raspon ovdje zacrtanih 
stanovišta proširit će se uskoro u središnji problem klasične indijske 
filozofije, ocrtan diferencijacijom teza o idealizmu istine. 

Teško se oteti dojmu da je u evropskoj filozofiji već Plotin bio u- 
poznat s tim žarišnim problemom indijske filozofije i da je sa svoga 
stanovišta (koje je najsrodnije indijskoj filozofiji samkhyarh, kako je 
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prikazana u nizu kasnijih upanišadi i u Bhagavad-glti) kritizirao formu- 
laciju problema u Uddalakinoj verziji i zastupao gledište srodnije Yađ- 
riavalkvinu, iako znatno izrazitije od njega.* 0 Danas je teže osporavati 
ncgo zastupati tezu da je Plotin poznavao upanišadske, a i neke druge 
indijske tekstove, približno iz razdoblja Bhagavad-gite, jer ved i o izvo- 
rima takva znanja imamo prilično vjerodostojne podatke. 91 Kod Plo- 
tina ne nalazimo samo analogiju, nego i homologiju Uddalakinim for- 
mulacijama teza koje Plotin kritizira sa stanovišta koje nije heterogeno 
kategorijalnim strukturama indijske misli na koje sam upravo upozorio. 

Homologiju usporedbe s rijekama, za kojom slijedi usporedba sa 
stablom, nalazimo u 10. odlomku 8. dijela III Enneade. Te su analogije 
primjeri za Plotinovu tezu, koja im neposredno prethodi: »Jedno, dak- 
le, nije nikoje od tih bića, ono prethodi svim bićima« — stav bliži Yad- 
riavalkyinu nego Uddalakinu. U V Enneadi (2, 2) Plotin se vraća na ana- 
logiju stabla, koja još izrazitije podsjeća na Uddalakinu nego ranija: 

Kad odrežemo izdanke ili vrhove grana nekog stabla, kuda odlazi dio 
duše koji je u njima? — Na mjesto odakle je došao. Jer taj dio nije 
bio odijeljen nikakvom udaljcnošču. On je uvijek jedan sa svojom 
osnovom. — Ali, ako se prereže ili spali korijen, gdje je dio duše koji 
je bio u njemu? — On je u duši koja nije promijenila mjesto... 

Protiv Uddalakine metafizike identiteta mogao bi se primijeniti 
Plotinov prigovor u poglavlju o sudbini u III Enneadi (1, 4), gdje se 
prvi put javlja usporedba sa stablom. To je prigovor protiv fatalizma 
koji »uništava uzročnu povezanost« i isključuje mogućnost da »svaki 
događaj ima svoj uzrok, budući da sva bića sačinjavaju samo jcdno 
jedino biće«. 

Plotinova se filozofija identiteta, nasuprot tome, u V Enneadi pri- 
bližava gledištu impliciranu u Yađriavalkyinu kriteriju eliminacije, za- 
oštrenu u kasnijoj vcdantinskoj kritici buddhističkog nihilizma (koji 
upravo u Plotinovo doba doseže svoj vrhunac u tezama Nagarđunina ŠU- 
nya-vadah): 

Ako zahvatimo jedinstvo istinskih bića, njihovu osnovu, njihov izvor 
i njihovu moć, hoćemo Ii se pokolebati i vjerovati da nismo zahvatili 
ništa? Doista, ta osnova nije ništa, ništa od onoga čemu je osnova. Do- 
ista, za njega se ne može nista tvrditi — ni bitak, ni supstancija, ni 
život, nego da je iznad svega toga. Apstrahirajte od bitka da biste ga 
zahvatili... 

" Usp. moj rad, Indian Analogies in the Philosophy of Plotinus, u Indian Pliilo- 
sophical Annual, University of Madras, Vol. IV, 1968. 

" Usp. J. Filliozat, Les relations exterieures de Vlnde (I), La doctrine brahma- 
nique d Rome аи IUe siecle, Pondicherry. Institut Fran?ais d’Indologie, 1956. 
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8. KRAĆE I KASNIJE UPANIŠADI 


Istina koja je iza razuma, života i o- 
sjetnosti, treba da bude ta što trans- 
cendirajući rukovodi. To je božan- 
stvo, devah. u čijem je posjedu sve. Do 
tog zaključka došla je tša upamšad 
sintezom svega što postoji. Kena to 
isto postiže antitezom egzistencije po 
sebi, jedinstvene i prevladavajuće, i 
svega onoga što postoji u raz.noliko- 
sti, a zavisi od moći koja biću nije vla- 

Stit3 ‘ Sri Aurobindo n 


Neautentična moć nad pojedinačnom egzistencijom, o kojoj je ov- 
die riječ, jest тауа, transcendentalna iluzija koje se moc osntva na me- 
tafizičkom »neznanju« (a V idya). To je prvi uzrok ili iskon od kojeg P o- 
laze i ortodoksne i heterodoksne indijske ftlozoftje. Formalno odieđe- 
„је prvog uzroka ili karike (nidanarh) u lancu uzročno »uvjetovanog na- 
stanka« činilaca iskustvene spoznaje dobiva pojam ncznanja (avtdja) 
u buddhističkoj shemi transcendentalne sinteze egzistencijala (od »nczna- 
nja« do »rođenja« i »smrti«), s kojom ćemo se upoznati kasmje. 

U ranoj upanišadskoj književnosti pojam neznanja nalazi najzaos- 
treniju dijalektičku formulaciju u Iša upanišadi, dok Kena polazii od 
pitanja o biti subjekta spoznaje, u kojem traži razlog njene nedostat- 

nosti. 


Iša upanišad 

Za indijsko je umovanje prastavna pretpostavka da fUozofsku mi- 
sao čini filozofskom tek njen refleksivni karakter. njen iskonski ob. at 
ka sebi samoj, kritička dvojba o ograničenost. vjerodostojnost. vlasti- 
tog dosega. Kena upanišad. kako ćemo vidjeti, razrađuje temu nemoc 
bogova u smislu u kojem se, kako sam upozorm ranije, upravo osjetm 
organi (uključivši razum. manas, kao koordinaciom organ) ^vaju bo- 
žanskim »moćima« (indriyam), ili izravno »bogov.ma« (devah) kao . h> 
lozoistička prapočela makrokozmičkog svijcta. Podloga sumnje u moc 
bogova jest prastavni uvid u iskonsko metafizičko . ontolosko ne/.na- 
nje, u vlastitu egzistencijalnu nemoć. (Usporedi već navedenu »kozmo- 

« Kena Vpanischad, Sri Aurobindo Ashran Pondicherrr, 1952, str 28. Za navode 
u nastavku usp. i njegovo djelo o Isha Upamshad, lsto izd., 19ol. 
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goniju straha«.) Taj je prastavni uvid u indijskoj filozofiji našao svoj 
puni izraz za sva vremena u izreci Iša upanišadi (9): 

U slijepu tamu ulazi tko cijeni neznanje, 
a u još veću tamu onaj tko uživa u znanju. 

Da se pod pouzdanjem u spoznaju podrazumijeva nekritička vjera 
u znanje ili znanost, potvrđuje neposredno izreka 11: 

Tek tko spozna oboje, i znanje i neznanje, 

taj neznanjem nadmašuje smrt, a znanjem postiže besmrtnost. 

Ista se formulacija u nastavku primjenjuje i na vjeru ili pouzdanje 
u »moć« (sambhutih) i »nemoć«. (Višeznačni sanskritski izraz može da 
znači i ograničcno, prolazno biće u odnosu prcma trajnom i neograni- 
čenom.) 

Strofe koje prethode navedenima na početku iša upanišadi pune 
su shvačanja koja nas snažno podsjećaju na helenske predsokratovske 
filozofe, počevši od Thalesa, komc se pripisuje tvrdnja da je svijct pun 
bogova, do Heraklita, Parmenida i Zenonovih dokaza protiv »svijetu- 
-svekretu« (dagat), prema indijskoj predodžbi od koje polazi i ova upa- 
nišad : 93 

Bogom je prožeto sve ovo što god se u svijetu pokretnosti krcćc. 

Zato uživaj u odricanju! Ne budi gramzljiv ni za čijim blagom! . 

Demonski su, doista, ti svjetovi oviti sljepilom tame, 
gdje nakon smrti odlaze oni što su ubitačni sarni sebi. 

Nepokretno jedno brže je od misli, osjctila ga nikad nc dostižu, 
uvijek je ispred njih. Iako stoji, nadmašuje sve što bježi. 

U njemu vjetrovit pokretač podržava svako zbivanje. 

I kreće se i ne kreće, daleko je a i blizu, 
svemu je to u nutrini, a svemu je i izvanjsko. 

A onaj tko sva bića u sebi tako zrije i u svim bićiina sebe, 
ne osjeća zbog tog odvratnost. 

Tko spozna istovjetnost svih bića sa samim sobom, 

koje još zablude i koje brige treba da se plaši, pošto je prozreo jedin- 

s tvo ? 


Indijski interpretatori, još od Sankare, u ovoj upanišadi nalaze di- 
jalektiku »kontemplativnog i aktivnog života« i težnju za njihovim je- 

" Prijevod potpunog teksta ove najkraće i najveličanstvenije među najstarijim 
upanišadima nalazi se u mojoj Filozofiji istočnih naroda /., str. 244—246. Duži 
naslov upanišadi glasi išavasva-, po prvoj riječi, »Bogom prožet«. 
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dinstvom (Radhakrishnan). Aurobindo problem indijskog iracionalizma 
nalazi ovdje izražen u »kontradikciji koja se rađa iz same prirode spo- 
znaje, jer je ona odnos svijesti koja traži i svijesti koja je tražena«. Ka- 
rakteristična je za srodnost Aurobindova vitalističkog pogleda na svijet 
s Bergsonovim slijedeća rečenica iz njegova komentara ove upanišadi: 
»Razum postoji jer je ono što je s onu stranu razuma iz sebe zahvatilo 

inverznu akciju.« 94 


Kena upanišad 


Od koga usmjerena misao teži k odredištu? 

Od koga se upregnut pokreće prvi dah života? 

Od koga se usmjerena izriče ova riječ? 

Koje božanstvo napreže vid i sluh? 

Naslov upanišadi, prva riječ »kena?« (instrumental singulara upit- 
ne zamjenice) znači »kime?« ili »po kome?«, a odnosi se na subjekt koji 
pokreće misao i na začetnika svake fizičke ili psihičke djelalnosti. To 
je pitanjc u indijskoj filozofiji uvijek dvoznačno, u odnosu na pokre- 
tača kozmičkog zbivanja i na pokretača pitanja iz kojeg izvire spozna- 
ja. Jedno i drugo značenje proistječe iz spoznajnog nagona ncznanjem 
ograničenog bića, a usmjercno je ne samo prema analitičkoj spoznaji 
subjekta nego i prema spoznaji smisla zbivanja, čija je problematičnost 
pobuda traganju za unutarnjim pokretačem. 

Iako je indijska filozofija u osnovi upućena na analitičku i reduk- 
tivnu metodu, iako se uvijek ponovno vraća na motiv sumnje u realnost 
i konačnost pojavnog svijeta, njeno razumijevanje s evropskih filozof- 
skih stanovišta iziskuje poznavanje specifičnih obilježja takva stava. 

Svrha je umovanja sadhana* ili doseg ideala praktične filozofije. 
Za razliku od evropske tradicije, u Indiji je metoda discipline praktič- 
nog uma istančano razrađena (kako ćemo vidjeti osobito u prikazu si- 
stema yogah). Način kako su nam dani iracionalni elementi moralnog 

’• Usp. Bergsonovo shvaćanje kozmologije kao »preobraćene psihologije« (psy- 
chologic retournee) u Evolution Creatrice (62. izd., str. 209). 
м Rabindranath Tagorc pod naslovom Sđdhana napisao je knjigu koja je, s 
nieeova stanovišta. modemi uvod u klasičnu indijsku filozofiju, prvenstveno 
u sviiet religiozno-filozofskih gledišta sadržanih u upanišadima. Za njcga sad- 
hana znači »ostvarenje« duhovnog smisla života. Konzervativniji religijski mi- 
slioci definiraju izraz sadhana kao »asketsko proćiscenje«. S. N. Dasgupta fop. 
cit., str. 71) smisao sadhane kao discipline praktičkog uma određuje ovako: 
»Ciij života, stav prema svijetu 1 sredstva za postignuće tog cilja ( sadhana ) 
bili su u temelju isti. postojala je jedinstvena suglasnost o prakticnoj sadham 
u gotovo svim mdijskim sistemima.« 
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iskustva, od kojih ta disciplina polazi, ostaje, međutim, načelno izvan 
diskusije te ide u područje evidentnog uvida. Osnovne poteškoće na 
koje pri tome nailazimo nisu nepoznate ni suvremenoj evropskoj filozo- 
fiji. Prastavna evidencija, o kojoj je ovdje riječ, dosežna je samo »ople- 
menjcnom« duhu i podvrgnuta noetskom stupnjevanju. Metoda, a di- 
jelom i transcendentalno-filozofska pobuda ove discipline može se us- 
poređivati s »kartezijanizmom« Husserlove fenomenološke redukcije, 
s njegovim stavom odvraćenosti od toka »prirodnog mišljenja«, s »ari- 
stokratizmom« i »askctizmom« koji se ponekad prigovara njegovoj me- 
todi. 96 Zalazeći dublje u strukture indijskog mišljenja, vraćal ćemo se 
još češće na ove osobine. 

Sri Aurobindo, prema indijskoj tradiciji, osobito u klasičnim siste- 
mima simkhya-yogah, klasificira razum, tj. fenomenalno usmjeren duh, 
kao jedanaesti organ osjetno-djelatne psihofizičke cjeline (na čiju sam 
analogiju u stoičkoj filozofiji upozorio ranije), a u komentaru Kena upa- 
nišadi nastoji da spoznajni problem, koji se tu postavlja, formulira kao 
problematiku »bivstvenog osjetila« (sam-đnanam, »sa-znanje«): 


Sto postoji u duhu što je temeljno za vid i sluh? Kako to da vidimo 
i čujemo umjesto da jednostavno osjećamo duhom? 

Sankarah problem formuliran u slijedeće dvije strofe interpretira 
sa stanovišta didaktičke svrhe ovog teksta: 

Predmet upanišadi koja počinje riječima » kendšitam « jest, kako treba 
poučavati o brahmanu. 

Te strofe i nastavak prvog dijela upanišadi, koji je u stihovima, 
glase: 

Ono što je sluh sluha, duh duha i riječ riječi, to je duša daha 
i vid oka. Mudraci kad se poptuno oslobode i napustc taj svjjet, 
postaju besmrtni. 

Tamo ne doseže oko, ne doseže riječ ni misao. 

Ne vidimo i ne uviđamo kako o tome poučavati. 

Drukčije to od znanog, a i onkraj neznanoga. 

Tako smo čuli od prethodnika koji su nas to učili. 

Ono što se riječju ne izražava, a po čemu je riječ izražena, 
uvidi da je brahma to, a ne ono što ovdje uvažavaju. 

Ono što rnišlju ne zamišlja, a po čemu je misao zamišljena, 


84 V. uvod P. Ricoeura prijevodu Husserlovih Ideja... / Idćes directrices pour 
une phćnomćnologie, NRF, Gallimard, 1950, str. XIX—XX i XXVI. 
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Опо što pogledom ne gleda, a po čemu je pogled vidljiv. 

• • •••••«•••••••* 

Ono što sluhom ne sluša, a po čemu sluh čuje,. 

Ono što dahom ne diše, a po čemu je duša udahnuta, 
uvidi da je brahma to, a ne ono što ovdje uvažavaju. 

Лко misliš: »Dobro to znam«, onda zbilja slabo poznaješ običaje 

brahmana. 

Ono njegovo što si ti, ono njegovo što je u bogovima, to nastoj shvatiti. 
»Mislim da znam.« 

— Ja ne mislim da to dobro znam, ali znam: ni neznano mi nije. 

Tko od nas to zna, taj zna to, i zna da nije neznano. 

Tko to ne mnije, taj to mnije, a tko mnije, taj to ne zna. 
Nespoznatljivo je za one koji spoznavaju, a spoznatljivo za one koji 

ne spoznavaju. 

Kad se shvati spoznaja u probuđenju, postiže se doista besmrtnost. 

U sebi se tad postiže snaga, a spoznajom doseže besmrtnost. 

Ako se to ovdje neposredno spozna, onda jest istina, 
a za onoga tko to tu ne spozna, gubitak je velik. 

Kad u nizu bića mudraci to razabiru, onkraj tog svijcta postaju 

besmrtni. 

U duhu navedene Šankarine didaktičke interpretacije možemo shva- 
titi i nastavak upanišadi koji je u prozi ilustracija prethodne suštinske 
pouke pomoću mitskih arhetipova. Komentatori se i danas u Indiji ra- 
do služe tim prastarim didaktičkim sredstvima. Usporedba takvih ko- 
mentara iz raznih povijesnih slojeva pokazuje nam s kolikom je istan- 
čanošću indijsko filozofsko mišljenje mitološkim potenciranjem arhe- 
tipova uspjclo da dosegne stupanj apstrakcije usporedive s modernim 
matematskim uopćavanjem, gdje se konkretne veličine svode na apstrak- 
tnu potenciju adekvatnog niza. 97 Pri tome aforistički stil ovih tekstova 
ostavlja iza svake osnovne izreke za živu riječ učitelja »otvoren po neki 
registar u koji se upisuje vrijeme« (Bergson). Tako se smisao trajno os- 
vježuje i vezuje s novim predodžbenim mogućnostima. Pred neodolji- 
vošću toga »otvorenog registra« pokušat ću uskladiti nekoliko suvre- 
menih improvizacija na didaktičku temu o nemoći bogova na koju se 
odnosi slijedeći, ovdje sažeti, nastavak teksta: 

Brahma pobijedi za bogove. Ta pobjeda brahmana uzveliča bogove, te 
je shvatiše ovako: »Naša je ova pobjeda, naša je ova veličina.« 

" Usp. zakljućke do kojih u proučavanju arhetipske simbolike dolazi C. G. Jung, 
osobito u djelu, Synchronizitat als ein Prinzip akausaler Zusammenhange, u 
Naturerkldrung und. Psvche, Studien aus dem C. G. Jung — Institut Ztirich, 
IV. Rascher Verlag 1952. 
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Ono (brahma) spozna njihovo shvaćanje, pa poprimi njima vidljiv lik. 
No oni nisu znali što je ta avet. 

Rekoše Ognju: »Ti koji si znalac svih poroda, izvidi što je ta avet.« 

On pohrli, a ono mu reče: »Tko si?« — »Ja sam Oganj«, odvrati. »Ja 
sam znalac svih poroda.« 

»Ako si takav, koja je u tebi moć? — »Sve ovo mogu spaliti, što god 
je na zemlji.« 

Ono mu doda travku: »Spali ovo!« On se upre iz sve snage, ali je ne 
uspije spaiitii, pa se vrati natrag. Nisam uspio doznati što je to avet.« 

Tada pošaiju Vjetar, koji doživi isti neuspjeh. Konačno pođe lnd- 
rah, najmoćniji među bogovima, no brahma iščezne ispred njega. 

On na tom istom prostoru naiđe na ženu velićanstvene Ijepote. To je 
bila Uma, kći snježnih vrhunaca Himalaja. On je upita: »Sto je ta avet?« 

A ona odgovori: Brahma. »Brahmanova je ta pobjeda koja je vas uzve- 
ličala.« Tada tek on uvidi da je to brahma. 


Eto, rekli smo ti upanišad, tajnu nauku o brahmanu... 

Njeno su uporište asketska gorljivost, stega i djelatnost. 

Vede su joj svi dijelovi, a istina postojbina. 

Tko to tako spozna, te napusti zlo, taj konačno nalazi uporište u sve- 
miru. 

Sri Aurobindo razjašnjava nemoć bogova ovako: 

Razum je jedan od bogova. Svjetlost koja je iza njega zapravo je naj- 
veći od bogova. Indrah... No u upanišadima je ideja brahmana na- 
rasla toiiko da su u odnosu prema njoj bogovi izgubili prednost, te se 
pojavljuju još samo u svojoj kozmički nižoj ljudskoj igri. 

RazjaŠnjavajući pojam brahmana, Aurobindo ističe da »brahma ni- 
je ni predmet spoznajne svijesti (manas) ni oblik života«. 

U Heideggerovu djelu \Vas ist Metaphysik? sažeta obrada filozofi- 
je pitanja (»Kena?«) djeluje gotovo kao analiza ove upanišadi. U oba- 
dva slučaja polazi se od konstatacije da onaj tko postavlja filozofsko 
pitanje mora »i sam postati pitanjcm«. Tema o nemoći bogova, o njiho- 
vu »bijegu« u razvoju Heideggerove filozofije postaje s vremenom sve 
izrazitijim motivom i u igri osobne sudbine. Zaključna rečenica spome- 
nutog predavanja, koje polazi od Hegelova »svijeta okrenutog naglav- 
ce«, kao da rezimira četiri poglavlja Kena upanišadi: 
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Filozofija se pokreće ovim osebujnim zadiranjem vlastite egzistencije 
u osnovne mogućnosti postojanja u cjelini. Pri tome je odlučno: 

— najprije ustanoviti prostor za biće u cjelini; 

(»ono što je sluh sluha, duh duha i riječ riječi... uvidi da je brahma 
to, a ne ono što ovdje uvažavaju«) 

— a zatim se otisnuti u ništavilo; 

(»nespoznatljivo za one koji spoznaju, a spoznatljivo za onc koji ne 
spoznaju... tamo gdje ne doseže oko, ne dostiže riječ ni misao«) 

— tj. osloboditi se idola, koje svatko ima i kojima je naviknut da se 
prikrada; 

(»Ako si takav, koja je u tebi raoć?«) 

— konačno, dati zamah tom talasanju, tako da se stalno odbija natrag 
(»Nisam uspio doznati što je ta avet«) 

— k osnovnom pitanju metafizike koje nameće samo ništavilo: Zašto 
uopće biće, a ne ništavilo? 

(»Tome jc naziv 'ta žclja', a u tu se želju treba zanijeti... 

Tko tako spozna... taj konačno nalazi uporište u svemiru.«) 

Dalje zalaženje u ovu usporedbu vodilo bi nas u povijesne varijaci- 
je ove teme, čija nužda također izgleda logički neizbježna u ovom toku 
rnisli. To je varijacija Yađriavalkyah — Buddho na jednoj strani, a na 
drugoj Jaspers-Heidegger. Iako i u upanišadi »otisnuti se u ništavilo« 
znači zači »tamo gdje ne dosežc oko, ne dostiže riječ ni misao«, ipak 
je ta negativnost više noetska nego ontološka, jer se osniva na brahma- 
nu kao »sveobuhvatnom« (usp. Jaspersovo » das Umgreifende«). Tek u 
buddizmu atma gubi i to kozmičko uporište i sukobljuje se s ontičkim 
ništavilom (šdnyatd). 


Katha upanišad 

U indijskoj vjerskoj tradiciji ime junaka ove upanišadi, indijskog 
Orfeja Naćiketa, potječe iz nedogledne prošlosti kao i predaja o vlada- 
ru carstva smrti, Yami. Jedna od najljepših lirskih himni u Rig-vedi (X, 
135) identificira se s doživljajem »mladića Naćikete, koga je otac po- 
slao Yami (Smrti), ali mu je, zahvaljujući snazi vjere, šraddha, bilo do- 
pušteno da se vrati«. 98 Priča se opetuje kroza stoljeća — u Taittiriya-bra- 
hmani (III, 1, 8) i u Maha-bharati (Anušasana-parva, 106) — ali se njen 
smisao nikad neposredno ne povezuje s vjerom u preporađanje duše. 
U Katha upanišadi (I, 1, 10—11) Yamah naziva Naćiketu sinom Udda- 
lake Arunija i obećava da će mu ispuniti tri želje. Naćiketa zatraži da 


Radhakrishnan, The Principal Upanisads, str. 593. 
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ga Yamah pusti da se vrati živ svome ocu; da ga pouči kako da пе is- 
crpi moć dobrih djela (karma), i kako da svlada »ponovno umiranje«. 

Posljednja Naćiketina želja nije tjelesna besmrtnost, nego oslobo- 
đenje od beskrajnog preporađanja duše. Karakteristično je da Indijci 
nemaju izraza koji bi bio posve adekvatan grčkom metempsyhosis i la- 
tinskom reincarnatio. Zato i moderni indijski autori koji pod teozof- 
skim utjecajima pišu o »hinduističkom« vjerovanju u »ponovno rađa- 
nje«, upotrebljavaju isključivo evropski termin »reinkarnacija«. U iz- 
vornoj indijskoj književnosti izrazi (punar-bhavah (»ponovno bivanje« 
ili »preporađanje«) i punar-mrityuh »ponovno umiranje«) upotreblja- 
vaju se alternativno u sinonimnom značenju. 

Vedantinska vjera u atmu (»sebe«) kao nosioca identiteta u beskraj- 
nom nizu ponovnih-rađanja-i-umiranja tek je jedan u nizu korolarija iz- 
vedcnih iz panteističke teze temeljnih »velikih izrcka« (maha-vakyaui). 
Prema vedantinskoj tradiciji, četirima Vedama pripisuju sc pojedinač- 
no četiri velike izreke, koje nalazimo u upanišadima uključenim u te 
Vede. Te su četiri velike izreke obuhvaćene u petu (iz Ćhandogya-up.) 
iz koje proističu: »Doista, sve je brahma« (sarvam kalvidam brahma). 
Slijedeće su: 

— Tat tvam asi — »To ti jesi« (Sama-vedah) 

— Ауат atma brahma — »Ovo je po sebi brahma « (Atharva vedah) 

— Pradnanam brahma — »Mudrost je brahma« (Rig-vedah) 

— Aham brahmasmi — »Ja sam brahma« (Yađur-vedah) 

Konačni smisao religije u Indiji jest trajno »oslobođenje (muktih) 
iz iluzije o fragmentarnosti bića (avidya) i njegovo uranjanje u sveobu- 
hvatnost brahmana kao kapi vode u more. 7Ymzs-cendiranje »sebe« u 
atmanu, koje se naziva param-atma (param — trans-) samo je negativna 
determinacija brahmana primjenom metode neti-neti (usp. Spinozin 
stav: »Omnis determinatio est negatio). Zato ni Buddhina krajnja nega- 
cija atmana, kao dijalektički komplementarna protuteza vedantinskom 
apsolutizmu 99 u izvornom indijskom kontekstu nema i ne može imati 
onaj apsurdni smisao koji kršćanski komparativisti na području filozo- 
fije rehgije nalaze u »negaciji boga i duše« a u buddističkoj religiji. 

Spoznaja koja je iz egzistencijalne potištenosti dozrela u Naćiketi 
pred odlazak u posjetu Yami, bila je: 

Kao usjev zrl smrtnik. ko usjev se preporađa. (I, 1, 6) 

” Ma alternativna rješenja istog problema u vedanti i buddhizmu pokušao sam 
da ukažem u referatu Dependence of punar-bhava on karma in Buddhist Philo- 
sophy, u lndian Philosophical Annual. Vol. I, 1965. 


10 Razmeđa azijskih filozofija I 
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Ili, prerna još čuvenijoj Buddhinoj formulaciji: »Covjek je nasljednik 
svojih djela.« 

To je učenje o karmi ili »djelatnosti« kao bivstvu egzistencije u on- 
tološkom srnislu, a prema tome i »zablude« u krajnjem metafizičkom 

smislu. 

U slijedećem dijelu ove knjige nastojat ću da pokažem kako se ved- 
ski pogled na svijet u ranim razdobljima sukobljuje u đainskom naslje- 
du protokulture upravo s učenjem o karmi kao najobuhvatnijoj središ- 
njoj tezi o životu i svijetu-svekretu u svemirskim razmjerima. Karakte- 
rističan izraz toga ranog suočenja heterogenih shvaćanja nalazimo u jed- 
noj epizodi iz života i učenja Yađnavalkye, povodom filozofskog zbora 
na Danakinu dvoru (Brh. III, 2, 13). Đaratkarava Atrabhagah postavlja 
pitanje: 

— Yađhavalkyah, kad čovjekov glas poslije smrti prijeđe u oganj, dah 
u vjetar, vid u Šunce, duh u Mjesec, sluh na sve strane, tijelo u zemlju, 
atma u prostor ... gdje je tada taj čovjek? 

— Uzmi me za ruku, dragi Artabhago! Nas dvojica sami treba da to 
znamo. 0 tomc ne valja govoriti u javnosti. 

Udaijivši se, nastave razgovor. Prcdmet razgovora bijaše karma; pred- 
met njihove pohvale bijaše karma. Dobrim se djelima postaje dobar, 
a zlim djelima zao. Tako ušuti i Đaratkarava Arthabhagah. 

Slično stavu Yađnavalkye kad je bila u pitanju metafizička pozadi- 
na učenja o karmi; slično stavu Krišne u Bhagavad-giti pred pitanjem 
o odnosu karme i тауе (praktične djelatnosti i teorijske zablude); slič- 
no (sit venia verbu) stanovištu Kanta u problemu odnosa praktičnog 
uma prema spoznaji noumenona — i bog Yamah nastoji da umakne po- 
sljednjem pitanju Naćikete nudeći mu prednosti na drugim područjima. 

Spoznaja kojom se Naćiketa odrvao mayi, kojom je Yamah po sta- 
rom dobrom obićaju vedskih bogova, htio da ga obmane, bila je u biti 
negativna: 

Sve lo prolazi od danas do sutra, o Smrti, i iscrpljuje snagu osjetila, 
a čitav je život kratak. Zadrži svoje kočije, plesove i pjesme! 


1.20. — 0 čovjeku koji je preminuo postoji neizvjesnost. Neki sma- 
traju da i dalje bivstvuje, a drugi da ne bivstvuje. Ja želim da 
me poučiš u tom znanju. To mi je treća želja. 

21 . _ Nekoć su i bogovi bili neizvjesni o tome. To nije lako spo- 

znati. Ispravno je poimanje o tom vrlo istančano. 

Izaberi neku drugu želju, Naćiketo! Ne budi uporan, razriješi 
me te obaveze. 
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28. — Zar će ikoji iscrpljen smrtnik, kad se približi neiscrpnoj 
besmrtnosti, iako je upoznao naslade ljepote i ljubavi, željeti 
i dalje dugotrajan život? 

Yamin odgovor glasi: 

II. 1. Vrhovno je dobro doista potpuno različito od užitka. 

Različita svrha obavezuje čovjeka prema jednom ili prema dru- 
gom. 

Prihvačanje vrhovnog dobra jest blagodat, 
dok će onaj tko izabere užitak promašiti cilj. 

5. Vrteći se sred zabluda, svatko svoju učenost smatra mudrošću. 
Tako vrludaju slaboumni kao slijepci koje vodi slijepac. 

6. Ni slabića ne vodi uzvišenija svjetlost nego zaslijepljenog lako- 
mošću. Tko misli: »Ovaj svijet jcste, a onaj nije«, taj uvijek 
ponovno pada u moju vlast. 

7. Onaj koga mnoštvo ne može da čuje, a ni kad ga čuje ne može 

shvatiti: 

dragocjena je njegova pouka, dragocjen susret s njime, 
dragocjen i znalac kog uputi na dobro. 

Naćiketa tad upita: 

14. — Reci mi što vidiš izvan ispravnosti i izvan neispravnosti, 
izvan djela i nedjela, izvan bića i bivanja? 

18. — Promatrač niti se rađa niti uinire, 

On ni iz čega nije nastao, niti je išta nastalo iz njega. 

Nerođen je, postojan i trajan, prvobitan. 

On ne gine kada gine tijelo. 

19. Лко ubojica misli da ubija, a ubijeni da je ubijen, 
oba su u neznanju. Niti tko ubija niti je ubijen. 


23. To-što-postoji-po-sebi ( atmd) ne doseže se znanjem, ni medita- 
cijom ( medha ), a ni učenošću. Otkriva se samo izabranima, a 
izabranom se to-što-je-po-sebi razotkriva kao vlastita priroda. 

24. Tu spoznaju ne može postići onaj tko se nije odvratio od zla 
života, čiji duh nije smiren ni sabran. 


III. 10. Predmetnost nadilazi osjetila, razum nadilazi predmetnost, um 
( budhih) nadilazi razum ( manah ), a obuhvatnost-sebe nadilazi 
um. 

11. Nerazotkrito nadilazi i tu veličinu, a duh-čovjek ( purusah) na- 
diiazi i nerazotkrito. Duh-čovjeka ne nadilazi ništa. 

To je krajnja međa i vrhovni cilj. 


14. Ustani, probudi se, razumij postignutu nagradu! 

Кб po oštrici britve teško je prijeći, teško je koraknuti tim 
putem o kojem zbore pjesme mudraca. 

Na kraju se u samom tekstu napominje da je recitiranje »ove naj- 
skrovitije tajne« prilikom posmrtnih obreda priprema za vječnost. 
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Strofe 18. i 19. istoznačne su, a dijelom se i doslovno slažu po tek- 
stu sa strofama 20. i 19. drugog pjevanja Bhagavad-gite. m Te su strofe 
u Bhagavad-giti utkane u učenje od presudnog značenja za moralni stav 
toga popularnog »evanđelja« koje pod plaštom bezuvjetne »odanosti bo- 
gu« daje religiozno opravdanje rata i nasilja. I u popularnim izlaganji- 
ma propovjednika (kako sam se i sam uvjerio u Indiji) drugo poglavlje, 
a osobito izreke 16—21, priznate su za srž te vjerske objave. Teorijski, 
u pozadini te argumentacije stoji učenje filozofskog sistema samkhy- 
arh, koje se naziva sat-kdrya-vadah, a znači da je »posljedica pie-egzi- 
stentna u uzroku«, tako »da se ništa ne proizvodi de novo... a uzroko- 
vanje je transformacija parinaniah «. 101 U Giti je ta doktrina izražena te- 
zom koja nas najprije podsjeća na Parmenida: »Za nebitak bivanja ne- 
ma, ni nebivanja za bitak.« Budući da je bitak vječan i nerazoriv, tako 
da »niti tko ubija niti je ubijen«, bog Krsnah hrabri svog učenika Лг- 
đunu da usprkos glasu savjesti bude nemilosrdan u bratoubilačkom 
ratu, opisanu u Maha-bharati. 

S obzirom na aktualnost Bhagavad-gite, a prema tome i religijsko 
-metafizičke pozadine njena morala, čini mi se vrijedno navesti dva su- 
da iz prve polovice 20. stoljeća, karakteristična za tadašnju ocjcnu pse- 
udo-revolucionarnog smisla etičke heteronomije koju je pred više od 
2000 godina počela propovijedati brahmanska reakcija u razdoblju opa- 

danja svoje historijske moći i ugleda. 

Jedan je stav američkog liberalnog i kozmopolitskog skeptičkog 
predstavnika »postracionalne etike«, Georgea Santayane: 102 

_ ... verziju odnosa između racionalne i postracionalne etike možemo 

naći u Maha-bharati, u dobro poznatom prizoru gdje su suočene dvije 
vojskc očekujući s mačem u ruci zapovijed da otpočnu boj. Tu se kra- 
Ijević koji je na čelu jedne vojske, obuzet miroljubivim ustručavanjem, 
obraća svome duhovnom učitelju — bogu prerušenu u čovječji lik — 
najuvjerljivijim riječima koje sam ikad pročitao s tog stanovišta... 
(Učitelj tada) uvjerava nježnog kraljevića da mora da živi životom 
koji mu je dosuđen, da mora da se bori u ovom ratu, ali tako da se 
odrekne svih osobnih i pristranih težnji (with detachment). — Pred- 
nost je ovakva stanovišta da ne razdvaja prirodnu vrlinu i duhovni 
uvid u dva različita života, u dva različita smjera djelatnosti ili inte- 
resa. Oba je ta vida moguće iživjeti zajedno, u istom trenutku. — U 
odricanju ćeš naći zadovoljstvo tamo gdje si i s onim što si. 

1£0 Usp prijevod tog pjevanja u cjelini i poglavlje o Bhagavad-giti u mojcj I-i- 
loz. ist. naroda I. Usp. također moj članak Poruka Bhagavad-gite kroz stoljeća, 
u Praxis, br. 3—4, 1973. 

101 Definiciju sam preuzeo iz đjela T. M. P. Mahadevan, Gaudapada. Umversity 
of Madras, 1960. str. 137. 

‘ а Apologia pro mente sua, u The Philosophy of George Santarana, edited by 
F. A. Schilpp, Evanston, Chicago 1940. 
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Drugo je stanovište Maliatme Gandhija, koji je rukovodio indijskim 
pokretom otpora polazeći od suprotnog (izvorno đainskog) načela nena- 
silja (ahimsd): m 

Ipak možemo slobodno priznati da Glta nije napisana s namjerom da 
uspostavi ahimsu (ideal nenasilja). Taj je ideal već bio priznat kao 
prvobitna dužnost u vremenima prije Glte. Gita je trebala da doda 
poruku o odustajanju od plodova djelatnosti... Pretpostavimo da je 
u doslovnom smislu po učenju Glte dopušteno reći da se ratobornost 
možc uskladiti s odricanjem od ploda. Pa ipak ja, nakon četrdcset go- 
dina upornog nastojanja da učenje Glte u potpunosti primijenim u 
svom vlastitom životu, moram skromno priznati da osjećam da savršeno 
odricanje nije moguće bez savršenog provođenja ahimse (nenasilja) u 
svakom pogledu i u svakom obliku ... Bolna je činjenica da se teroris- 
ti potpuno pošteno, ozbiljno i dosljedno koriste Gltom, koju neki od 
njih znaju napamet, a u obranu svoje nauke i politike. 

Izreka III. 11. zaslužuje također upozorenje na dvije analogije: s 
jedne strane, sa stanovištem najdosljednijeg akozmizma u indijskoj fi- 
lozofiji, koji je zastupao Buddho; s druge strane, s analogijom te ana- 
logije u spoznajnoteorijskom humanizmu modere evropske filozofi- 
je, koju nalazim u Schopenhauerovoj interpretaciji Kanta: 104 

— Je li, gospodine, moguće putujući svijetom doznati, uvidjeti i doseći 
kraj, gdje više nema ni rađanja, ni starenja, ni umiranja, ni nastanka, 
ni prestanka? 

— Ja, prijatelju, tvrdim da to nije moguće ... ali ne tvrdim da je mo- 
guće dokrajčiti patnju a da se ne dosegne kraj svijeta, nego ukazujem 
na to da jc upravo u ovom tijclu čiji je uzrast ograničen, a spoznaja 
oskudna, sadržan svijet, pojava svijeta, dokončanje svijeta i put koji 
vodi dokončanju svijeta. 

Nije iskJjučeno da je ovaj čuveni tekst mogao biti poznat Schopen- 
haueru kad je ishodište Kantove filozofije izrazio ovako: 

Mi zato sve dogmatičare uspoređujcmo s ljudima koji zamišljaju da 
je dovoljno da ustrajno idu ravno naprijed, pa će doći do kraja svi- 
jeta. No Kant je oplovio kuglu zemaljsku i pokazao da horizontalnim 
kretanjem пе možemo naći izlaz, iako to možda nije nemoguće postići 
u vertikalnom smjeru. Zato se može reći da nas Kantovo učenje dovodi 
do spoznaje da početak i kraj svijeta ne treba tražiti izvan nas nego 
u nama. 

' ш The Teaching of the Gita. Pocket Gandhi Series. No. 5, Bharativa Vidva Bhavan, 
Bombay 1962, str. 25—26. 

,w Anguttara-nikayo, IV, 45 ( Rohitassa-sutlam ), i Kritika Kantove filozofije u Svi- 
jetu kao volja i predodžba (citat prema mojoj knjizi Schopenhauer and Bud- 
dhism, Kandy 1970, § 5. 10, str. 87). 
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Maitri upanišad 

Maitri ili Maitrayanlya (po imenu učitelja i škole kojoj taj tekst 
pripada) jedna je od najdužih i najstarijih upanišadi obilježenih kao 
postbuddhističke. Prema gramatičkoj analizi Маха Mullera djelo nije mo- 
glo nastati dugo iza Buddhina vremena (ili polovine prvog tisućljeća 
pr. n.e.). Postbuddhistička obilježja ne treba ovdje shvatiti u smislu iz- 
razitih buddhističkih utjecaja na učenje čiji se prvobitni autor na počelku 
upanišadi naziva muni Šakayanyah. »Šutljivi« ili »utihnuli« mudrac 
(munih) do danas je naziv za đainske isposnike, iako se, neisključivo, 

upotrebljava i za Buddhu i njegove učenike. 

Tckst upanišadi izrazito je ortodoksan. (»Brahman ne treba da pro- 
učava ono što nije vedsko« — VII, 11.) No ta ortodoksija, čiji su »ne- 
gatori« (nastika) đaini i buddhisti, zastupljena je ovdje u vidu kasnije ved- 
ske religije, gdje stariji bogovi, na čelu s Indrom, postcpeno bivaju po- 
tisnuti »trojstvom« ( tri-mUrtih , doslovno trolik) stvaraoca svijeta Biah- 
me, održatelja Višnua i razoritelja Šive. Posljednja dvojica ne zauzima- 
ju značajna mjesta u vedskom panteonu, pogotovu ne Sivah, koji je ka- 
snije u »hinduizmu« potisnuo i ostalu dvojicu iz vrhovnog trojstva, a 
čiji je kult najizrazitijcg predarijskog porijekla. 

Iako sinkretističko učenje ove upanišadi uključuje i buddhističke i 
đainske elemente, na nekim mjestima čini se da je ono neposredno upe- 
reno protiv buddhista, na primjer, u zaključnim stihovima odlomka VII, 
8 : 

Dok varalice propovijedaju ućenje o nepostojanju Stmana ( nair-atmya 
vadah, naziv za temeljnu doktrinu Buddhina učcnja), služeći se lažnim 
primjerima i dokazima, svijet ostaje u zabludi i ne raspoznaje pravu 
istinu vedske nauke. 

Nasuprot tome pozitivni utjecaj škole samkhya-yogah, kao ii u ve- 
ćini kasnijih upanišadi, postaje sve to snažniji i izrazitiji, čak i u poje- 
dinačnim doktrinama uz koje se ti sistemi izrićito spominju. U izlaga- 
nju učenja yoge nalazimo već u ovoj upanišadi pojedinosti o fiziološkom 
sistemu kundalini-yoge, o kojem još nema spomena ni u izvornim yoga- 
-sUtrama, kako ćemo vidjeti u posebnom prikazu tog sislema, ćije po- 
rijeklo nije ni vedsko ni vedantinsko, nego se također smatra proto- 

indijskim. 

Na početku upanišadi opisan je 

kralj Brihadrathah. koji se razmišljajući o nepostojanosti tjelesnog ži- 
vota riješio strasti, pa je prepustio kraljevsku vlast sinu i povukao se 
u osamljen život u šumi. Tamo je u najvećem asketskom naporu stajao 
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s uzdignutim rukama i netremice gledao u sunce. Nakon tisuću (dana) 
pojavi se pred njim utihnuli mudrac kao oganj neokaljan dimom, ras- 
plamsan asketskim žarom. To je bio blaženi Sakayanah, poznavalac Sebe 
(atma-vid). 

Plinije (u Nat. hist. VII, 2) opisujući Indijce kaže: 

Njihovi filozofi, koji se nazivaju gimnosofistima (golim mudracima), 
stoje od izlaska do zalaska sunca i netremice gledaju u sunce. Cijeli 
dan stoje na užarenom pijesku na jednoj nozi. 

Historijski je najvjerojatnija pretpostavka da su indijski »goli mu- 
draci«, koje su posjećivali pratioci Aleksandra Velikog (među kojima 
se isticao Onesikrit, učenik kiničkog filozofa Diogena 105 ), bili đainski 
muni. Kod njih postoji (sve do danas) propis da hodaju goli, a prizor 
koji opisuje Plinije, a i neki drugi antički pisci, jedan je od 12 asket- 
skih napora (bhikkhu-padima) u đainskoj monaškoj disciplini: »usprav- 
no stajanje za one koji gledaju u sunce stojeći na jednoj nozi, a obje 
su im ruke uzdignutc«. 

Druga, kraća, upanišad posvećena pohvali ekstremnog asketizma 
(kakav je uvijek bio stran i zazoran brahmanskom svećenstvu) karakte- 
ristična je vcć po naslovu — Manduka-upanišad. Riječ mandukah znači 
»obrijan«. To je tipičan naziv kojim brahmani s prezirom nazivaju bud- 
dhističke isposnike. 

Uz doslovne citate ranijih upanišadi, među kojima su osobito upa- 
dne strofe preuzete iz Kcna i iša-upanišadi, u Maitri nailazimo i na niz 
karakterističnih formula i usporcdbi tipičnih za izvorne Buddhine go- 
vore. U nekim slučajevima Maitrl upanišad te analogije interpretira u 
ncbuddhističkom smislu. U većini slučajeva postoji suglasnost u ocjeni 
prednosti asketskog života za koji u predbuddhističkim vedskim tekstovi- 
ma ne nalazimo još nikakve analogije. 

Maitrl VI, 36, sadržava primjer nebuddhističkog tumačenja jedne 
od najtipičnijih analogija za buddhističko učenje o kontinuitetu (santa- 
nath) ličnosti (puggalo) i moralne odgovomosti (kamma) uz negaciju po- 
stojanosti duše ili atmana. 

Kao što je postojanje svjetiljke uvjetovano vezom žiška, posude i ulja, 
tako je i povezanošću unutamjeg (mikrokozmičkog) bića i (makro- 
kozmičkog) jajeta uvjetovano postojanjem čiste svjetlosti atmana. 

Traženje postojane, supstancijalne duše u takvim sklopovima (sath- 
kharo) isto je, prema Buddhinoj izreci, što i traženje jedrog drveta u 
stablu banane. — U Maitri IV, 3, nalazimo u nizu drugih i tu analogiju: 

‘ а Vidi Helenski i rimski izvori znanja o Tndiji, op. cit., str. 85. 
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— ... Kao što je nutrina stabla banane bez jedrog drveta, tako je i 
postojanje izvora zvuka, dodira i ostalih osjetila bespredmetno za 
smrtnika — 

uz neposredni nebuddhistički dodatak: 


(Smrtnik) koji je vezan uz njih po svojem biću ( bhut-atma) ne sjeća 
se onostranosti. 

U ovom je dodatku karakteristična analogija s Platonovom teori- 
jom pamćenja idejnih prototipova. 

Već na samom početku Maitri upanišadi prvu rečenicu, kojom kral j 
Brihadrathah moli munija da ga pouči, možemo shvatiti kao citat dviju 
temeljnih Buddhinih teza, od kojih je druga standardni opis Buddhine 
»prve plemenite istine« — o patnji, koja u pali tekstovima glasi: 

Rođenje je patnja, starost je patnja, smrt je patnja, žalost, jad, bol, 
potištenost i očaj su patnja, združenost s nepoželjnim, razdruženost 
od poželjnog je patnja, nc postići опо što hoćemo — i to je patnja. 

U Maitri I, 3, toj definiciji prethodi tipični buddhistički opis (i tema 
meditacije) o sklopu ljudskog bića i bezvrijednosti njegove egzistencije 
u svijetu: 

Kosti, koža, mišići, moždina, meso, sperma, krv, gnoj, suze, slina, iz- 
metine, mokraća, vjetrovi, žuč i sluz — u ovom smrdljivom nepostoja- 
nom tijelu, kako mogu da poslužc strasnom užitku? Kakav je strasni 
užitak moguć u tom tijelu obuzetu strašću, gnjevom, pohlepom, zablu- 
dom, strahom, razočaranjem, zavišću, — razdruženošću od poželjnoga, 
zdruzenošću s nepoieljnim, glađu, žcđom, starošću, smrću, bolešću i 
tugom?' M 

Ishodišni je stav isposnika u ovoj upanišadi izrazito i doslovno đa- 
inski i buddhistički. Pouka učitelja, usmjerena u vedantinskom pravcu, 
također polazi od buddhističkih argumenata, koje djelomično usvaja. 


Radhakrishnan ( The Principal Upanisads, str. 796) napominje uz ovaj tekst 
da se ovdje podvučeni dio opetuje i u Manuovu zakoniku VI, 62: »o odvoje- 
nosti od onih koje vole i zajedništvu s onima koje mrze, o snazi skršenoj 
starošću i tijelu oronjelu od bolesti«. 
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II DIO 

ĐAINIZAM I BUDDHIZAM 


Razuman čovjek ne smatra, ako je 
dosljedan nekoj istini, da mu je to 
dovoljan razlog za jednostran zaklju- 
čak: »Samo je ovo istina, a sve je os- 
talo zabluda.« 

Gćtamo Buddho 

Nevršenje nasilja vrhovni je zakon. 

MahSviro Vaddhamano 


1. IZVORI 


Riječ đain (sk. đainah) označava sljedbenika dine ili »pobjednika«. 1 
То obilježje, među ostalim, potvrđuje tradiciju spomenutu u Uvodu da 
je đainizam iskonski kult heroja, oprečan po svom porijeklu iz nedo- 
gledne prošlosti kultu bogova. To je obilježje sačuvao do danas u reli- 
giji koje je posljednji reformator, u 6. st. pr. n. e., bio Vaddhamano iz 
plcmena Nayo (Naya-putto; u buddhističkim pali tekstovima Nata-putto; 
u sk. Vardhamana-Đhatri-putrah) nazvan Maha-vlro, »vcliki pobjednik« 
ili heroj, po svojim asketskim dostignućima u svladavanju tijela duhom. 

Mahaviro je bio stariji suvrcmcnik Siddhatthe Golame (u sk. tek- 
stovima Siddhartha Gautamah), nazvanog Buddho ili »budan«. Obojica 
su živjela u istom dijelu Indije, pretežno na području današnje države 
Bihar, tadašnje kraljevine M&gadhah. Mahavlro jc bio sin plemića Sid- 
dhatthe iz grada Vesali, a Buddho sin nepalskog pokrajinskog vladara 
(rađa) Suddhodane iz plemena Sakya, čija je prijestolnica bila Kapila- 
vatthu. Zato je jedan od čestih naziva za Buddhu Sakya-muni ili »utih- 
nuli mudrac iz plemena Sakya« (iako je naziv muni do danas tipićno 
obilježje sljedbenika Mahavirinih, a ne Buddhinih). 

Niz podataka i koincidencija iz života jednog i drugog mudraca i 
vjerskog reformatora slažu se u kasnijoj predaji na jednoj i drugoj 
strani. Glavno središte gdje su jedan i drugi uživali podršku i zaštitu 

1 Već iz izrcke navedcne kao motto Mahavlrina učenja jasno je da je prevođenje 
njegova naziva đino sa »osvajač« (kako su to kod nas neki iz neznanja učinili) 
u krajnjoj opreci s autentičnim značenjem riječi koja obilježava ovo religij- 
skrvfilozofsko učenje. 
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suvremenih vladara biia je prijestolnica tada najmoćnije indijske drža- 
ve Magadhe, Rađagriham (u đainskom prakritu Ravagiham, pali Rađa- 
gaham, današnji Rađgir). Mahaviro je po rođenju pripadao starijoj 
đainskoj sekti niggantho (»nesputani«), čiji je historijski utemeljitelj 
bio Paso (sk. Paršvah), 23. titthagaro (sk. tirthakarah) ili »vodič preko 
rijeke« (svjetovnog života), pretposljednji reformator religije, kojoj se 
prethodnici računaju u legendamu prošlost od više milijuna godina. 
Paso je živio oko 250 godina prije Mahavlre, podaci o njegovu životu 
smatraju se historijski vjerodostojnim, a njegova je sekta postojala 
još stoljećima poslijc Mahavlrine reforme kao i neke druge istog pori- 
jekla. U nastavku ću pokušati da pokažem kako je i Buddho po vjer- 
skom porijeklu pripadao istoj skupini nebrahmanskih i predvedskih 
vjerskih tradicija koje su tada prevladavale u Magadhi, i da je bio je- 
dan od tadašnjih reformatora istorodnih vjersko-filozofskih učenja kao 
i Mahaviro, ako ne i đainski raskolnik i suparnik Mahavlre, kako se to 
čini na temelju evidencije o njihovim sporovima prema izvornim bu- 
ddhističkim pali tekstovima. 

Na navcdene pojedinosti, i niz drugih koje se odnose na povezanost 
učenja ovih dvaju reformatora izvomo iste religije, važno je upozoriti 
evropskog čitaoca zbog zbrke oko identiteta ovih dviju ličnosti (osobito 
Mahavlre) koja je u evropskim prikazima postojala sve do potkraj 19. 
stoljeća, u doba kad je buddhizam već bio dovoljno poznat, dok su đai- 
nističke studije bile tek u začetku. S indijske strane, nasuprot tome, bud- 
dhiizam je tada bio već stoljećima mrtav i »prevladan« (u najboljem slu- 
čaju asimiliran u tzv. hinduizam), dok je đainizam, iako malobrojna re- 
ligija (oko 1%) postojao među uglednim gradskim stanovništvom kao 
od pamtivijeka dobro poznata religija sa specifičnim i vrlo istaknu- 
tim slojevima kulturnih spomenika iz svih razdoblja indijske povijesti. 
Evropski su autori (putopisci, teolozi, etnolozi, a za njima i indolozi) u 
prvim susretima s đainskom tradicijom zauzeli stav »znanstvenog skep- 
ticizma«, koji jc bio sklon da ospori autentičnost i samom historijskom 
opstanku ovog najdubljeg preživjelog sloja indijske kulture uopće. 
»Osnivača« đainizma, Mahavlru, ti su prvi istraživači (valjda po logič- 
kom zakonu škrtosti istine) pokušali identificirati s Buddhom na osno- 
vi spomenutih biografskih koincidencija. Drugim riječima, stranci su 
se smatrali nadležnim da ospore autentičnost realno postojeće činjenice 
kulturnog života na račun nepostojeće, odumrle tradicije. Neodrživost 
toga tendencioznog kriticizma uspio je da autoritativno dokaže iscrpno 
provjerenim protudokazima tek njemački utemeljitelj evropske đaino- 
logije, profesor Univerziteta u Bonnu, Hermann Jacobi, godine 1884. u 
uvodu svoga engleskog prijevoda izvomih đainskih tekstova (Jaina SU- 
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tras, knj. 22. Sacred Books of the East, koje je tada izdavao profesor 
Univerziteta u Oxfordu, Nijemac Мах Miiller). U predgovoru drugoj 
knjizi istih prijevoda (knj. 45. iste zbirke iz 1895.) Jacobi je svoju doku- 
mentaciju pojačao poredbenom analizom osnovnih đainskih i buddhisti- 
čkih pali tekstova. Jacobi je zabunu svojih prethodnika nastojao razja- 
sniti svaljujuči dio krivnje na notornu ignoranciju tendencioznih brah- 
manskih pandita u Indiji: 2 

Usprkos radikalnim razlikama u filozofijskim pojmovima, đainizam i 
buddhizam, dva monaška reda vanbrahmanskog porijekla, ističu se po 
vanjskim sličnostima, tako da su ih čak i indijski autori ponekad za- 
mjenjivali. Zato se ne treba čuditi da su i neki evropski učenjaci, koji 
su upoznali đainizam iz nepouzdanih navoda o đainskoj književnosti, 
lako stekLi uvjerenje da je to tek ogranak buddhizma. 

Sa stanovišta komparativne filozofije ostaje pred nama trajno otvo- 
rena polreba i obaveza da u prikazu ovih dvaju sistema razjašnjavamo 
spomenute »radikaLne razlike u filozofijskim pojmovima« koji potječu 
iz njihova zajedničkog ishodišta, za koje je očevidno da je predbuddhis- 
tičko, ali ne i predđainsko. Unutarnju dijalektičku diferencijaciju đain- 
ske i buddhističke misli treba tražiti pretežno u tom razvojnom okviru, 
a ne u uobičajenim pokušajima svođenja jednoga i drugog na zajednički 
nazivnik »hinduističkog« pseudovedantizma, čiju je izvornu heteroge- 
nost upravo zbog toga potrebno što izrazitije obilježiti. 

1 u tom je smjeru Jacobi napravio prve korake u jednoj posthu- 
mno objavljenoj i još i danas slabo poznaloj kraćoj studiji koju je na- 
pisao u Bonnu 1922. na engleskome, pod naslovom The Place of Jainism 
in the Development of Indian Thought. Jina Vijaya Muni, direktor In- 
stituta za indijsku tradicionalnu kulturu Bharativa Bhavan u Bombayu, 
posjetio je prof. Jacobija u Njemačkoj 1928, ali je tek poslije rata (1946) 
uspio objaviti u Indiji spomenutu posthumnu studiju, čiji jc rukopis 
dobio od jednog zajedničkog prijatelja u Indiji. 3 

Jacobi je u tom pregledu dokumentacije upozorio na utjecaje van- 
vedske i predvedske misli, za koje smatra da su prvobitno i dovoljno 
očevidno đainski, već u razvoju upanišadske terminologije. Taj su raz- 
voj, nezavisno od naše problematike, proučavali i prije njega neki filo- 
lozi na području leksičke koordinacije (concordance) vedske i upani- 

1 Uvod Jacobijeva članka Jainism u Encyclopaedia of Religion and Ethics (Has- 
tings), knj. VII. 

1 Jaina Sahitya Samsodhaka Studies, No. 1, Studies in Jainism (Part One ) by 
Dr. Hermann Jacobi, Ahmedabad, 1946. 
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šadske književnosti. Pod tim vanjskim utjecajima razvili su se 1 termi- 
nološki i idejno pojmovi i reLigijsko-filozofska učenja koje Jacobi kla- 
sificira u dvije osnovne skupine: 1. pojam individualne i besmrtne duše: 
2. razlučivanje hilozoističkog poimanja tvari i duha. Taj proces na os- 
novi unutarnje evidencije tekstova možemo slijediti na razmeđu najsta- 
rijih upanišadi (Chandogye d Brhad-aranyake) i onih koje su nastale u 
razdobljima koja su još obuhvaćena u prikazu u I dijelu ove knjige, po- 
lovinom 1. tisućljeća pr. n. e. Tada postaju izrazita tri uzajamno srodna, 
ali u odnosu prema vedskom učenju izvorno raznorodna učenja u fazi 
skolastičke sistematizacije svojili alternativnih stanoviŠta: đainsko, bud- 
dhističko i samkhvam. Ovaj posljednji sistein sa svojim ogrankoin 
praktičke filozofije, yogah, postepeno ulazi u okvir skolastičkih sistema 
brahmanske ortodoksne filozofije. Njegova adaptacija osnovnim meta- 
fizičkim tezama vedskih tradicija već je očevidna u 2. poglavlju Bhaga- 
vad-glte. Dok je prvobitni samkhyam sistem bio po općenitoj saglasno- 
sti ateističan (kao i đainizam i buddhizam) u Giti i kasnije ga nalazimo 
u izrazito teističkom obliku. Ostala dva, đainizam i buddhizam, ostaju 
do danas ateistički kultovi duhovnih heroja i negatori ( nastikah) vedske 
objave i pantheona iz kojeg ona potječe. 


2. PROBLEM NOSIOCA ŽIVOTA (ĐNVO) ILI DUSE 


Ishodišna razlika buddhizma od đainizma upravo je u tome da je 
Buddho inzistirao na dosljednoj primjeni ateisličkog stava i na pojam 
duše, te je smatrao tradicionalno đainsko učenje o duši i o njenu pročiš- 
ćenju, učenje o nirvani (pali nibbanam, đainski prakrit nivvdne) nedo- 
sljednim, ostajući pri izvornom značenju izraza nirvanam = »utrnuće«. 
kojemu dodaje još i eksplicitno obilježje »bez ostatka« (an-upddi-sesam). 

Vedski pogled na svijet, još i u ranim upanišadima, ostaje potpuno 
izvan te dileme: 4 

Primitivni Arijci imali su izrazito različito shvaćanje o prirodi duše. 
Prema njihovu vjerovanju, ljudski se život nastavlja poslije smrti u 
obliku sličnu onome kakav je bio u zemaljskom životu. To je opstanak 
sjena, ali u tjelesnom obliku, ma kako istančano zamislili to tijelo. To 
je posmrtno tijelo upravo duša, a duša odvojena od njega ne postoji. 
Uputno je da tu osnovu svjesnog života, zamišljenu u nekom tjelesnom 
ili tvarnom obliku, nazovemo psyhe, a ne duša, a da upotrebu izraza 


' H. Jacobi, Studies in Jainism. Op. cit., str. 61. 
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duša zadržimo jcdino za obilježje nematerijalne i trajne supstancije 
koja je nosilac inteligencije i svijesti. 

• •••••• •••••••• 

U brahmanama i najstarijim upanišadima nailazimo na vrlo značajne 
spekulacije o prirodi psihe, koje potvrđuju znatan napredak prema 
opisanim primitivnim (vedskim) vjerovanjima. Tu se kaže da se psiha 
sastoji od više dijelova, koji se često nazivaju prana (»dahovi«). Njih 
smatraju činiocima psihofizičkog života. Redovito se spominje pet ta- 
kvih ćinilaca: dah, govor, vid, sluh i razum ( manah , latinski mens). 

Nasuprot tome, đainsko učcnje o potpuno pročišćenim i usavrše- 
nim dušama glasi ovako: 5 

Na vrhu svijeta borave blažene usavršene duše, oslobođene preporađa- 
nja, koje su dosegle stanje potpunog savršenstva... One nemaju (vid- 
ljivog) oblika, sastoje se u potpunosti od života. Njihovo je znanje i 
uvjerenje potpuno razvijeno, uživaju vrhovnu dobrobit koja se ne da 
ni sa čim usporediti. 

Đainski pojam duše u tom pročišćenom, kao i u ncpročišćenom 
svjetovnom mikrokozmičkom stanju jest monada specifične supstanci- 
jalne prirodc. Da izbjegnemo implicitne komparativno-filozofske nespo- 
razumke, osobito u pogledu sugestivne analogije s Leibnizovom Mona- 
dologijom, čini mi se uputno poći upravo od te usporedbe đainskog 
shvaćanja »životne« monade (đivo) s Leibnizovim tezaina. 

Prcma Leibnizovim određenjima »monade su jednostavne supstan- 
cije sadržane u složenim« (tcza 1); »te su monade prvi atomi prirode« 
(t. 3); »imaju nckc kvalitete« (t. 8); one su »mnoštvo u jedinstvu ili u 
jednostavnoj supstanciji, koje nije ništa drugo nego ono što se zove per- 
cepcija... koju treba razlikovati od apercepcije ili svijesti (t. 14). »Oda- 
tle se vidi da i u najmanjem djeiiću materije postoji jedan svijet stvo- 
renja, živih bića, entelehija i duša« (t. 66). 

Đainski autor Puđyapadah (6. st. n. e.) u djelu Sarvartha-siddhih, 
koje je komentar teksta Tattvartha-sutram (1. st. n. e.), po đainskoj tra- 
diciji najslarijeg sanskritskog djela sačuvanog u đainskoj egzegetskoj 
književnosti, 6 citira đainsku definiciju supstancije ( dravyam ) koja je 
»ono što ima kvalitete i modalitete«. Duša ima četiri bitna obilježja, 
»po nazivu, po predodžbi, po supstanciji i po aktualnom stanju«. Kao 
»prvi atomi prirode« (anuh) đainske su monade ek-indriya-bhUtam, ili 
»bića sa samo jednim osjetiiom« — dodirom. Ostala osjetila višeg re- 

s Vtiarddhyayana, XXXVI, 64 i 67, u H. Jacobi, Jaina Siltras, Sacred Books of 
the East, vol. XLV, str. 212—213. (U nastavku SBE.) 

6 Shri Pujvapada's Sarvarthasiddhi, by S. A. Jain, Vira sasana Sangha, Calcutla, 
1960. Slijedeća su dva citata iz pogl. V, 3 i I, 5, str. 130. i 8. 
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da, rneđu koja spada i razum (manah), razivijaju se diferencijacijom per- 
ceptivne sposobnosti (avagrahah). Osjet nije tek percepcija, nego kate- 
gorija razumijevanja (dhanam) koja slijedi percepciju: 7 

Osjet je određena spoznaja distinktivne prirode nekog predmeta, spo- 
znaja koja slijedi zamjedbu čistog poslojanja čim se uspostavi veza 
osjetnog organa s predmetom. 

Ovako formuliran problem odnosa percepcije i apercepcije od os- 
novne je važnosti ne samo za đainsku atomističku teoriju spoznaje, ko- 
ja ga opširno razrađuje, nego još i više za »teoriju trenutačnosti« ( ksa- 
nika-vadah) u buddhističkoj fenomenološkoj analizi (abhidharmah) re- 
alnosti pojava, koja se tu svodi na intelektualnu interpretaciju trenutač- 
no doživljenih zamjedbi, kako ćemo vidjeti u posebnim poglavljima o 
razvoju spoznajne teorije. 

U najstarijim đainskim tekstovima spomenute su atomske monade 
opisane kao »život« (đivah) utjelovljen u česticama zemlje, vode, vatre, 
uzduha i bilja. 8 U biljne monade spadaju i bića nazvana nigodah, koja 
se sastoje od životne supstancije istančanije od materije (piidgalah). Ona 
ispunjaju čitav svijet, veličina im je infinitezimalna, a trajanje neodre- 
đeno. To su još nerazvijene klicc života. Karakteristično je da sva atom- 
ska bića u tom monadološkom smislu zauzimaju samo »jcdnu prostor- 
nu točku«, za koju se istodobno kaže da je »nijedna prostorna točka, 
buduči da u njoj još nema razdiobe prostorne jedinice«, rašćlanjenosti 
koja prostor čini prostorom. 9 I ovdje važi princip Leibnizove 13. teze 
da »prema tome u jednostavnoj supstanciji mora postojati mnoštvo po- 
kreta i odnosa, iako u njoj nikako nema dijelova«. Leibnizovim tezama 
4. i 5, prema kojima »nema nikakva shvatljivog načina po kojem bi 
ncka jcdnostavna supstancija mogla propasti«, a »ni po čemu bi mogla 
prirodno početi«, odgovara u tekstu koji komentira Puđyapada teza V. 
31, po kojoj je »postojanost ncrazorivost bitne prirode (ili »takvosti«, 
tad-bhavah) supstancije«. 

Đainsko razjašnjenje specifičnog energetskog i svrhovitog obilježja 
monada, obilježja usporedivog s Leibnizovom hipotezom o prestabili- 
ranoj harmoniji (t. 80), iako nesvedivo na nju, sačinjava najoriginalniji 
i najvažniji đainski prilog cjelokupnoj indijskoj filozofiji. To je pojam 
karmičke, a to znači djelatne materije, koja je proizvod životne monade 

’ Opšimiju razradu ove problematike i bližc bibliografske podatke vidi u Jaina 
Psychology, by M. L. Mehta, Amritsar 1955. (Doktorska teza, Hindu University 
Banaras). Usp. osobito pogl. III, str. 73. i d. 

' Vttaradhyayana, X. 5—9. Op. cit., str. 42. 

* Pađyapadah V, 11. Op. cit., str. 137. 



Đainizam i buddhizam 


161 


i ujedno princip njena supstancijalnog oblikovanja. Karmički princip 
objašnjava, iako potpuno različito i analogiju s Leibnizovim tezama o 
nestvorenosti i nerazorivosti monade, o kretnjama u njima koje su iz 
unutarnje pobude, a osobito tezu 22. prema kojoj je »sadašnje stanje 
jednostavne supstancije prirodno produženje njena prethodnog stanja, 
pa je i sadašnjost zato bremenita budućnošću«. Bitne se razlike đain- 
ske monadologije od Leibnizove odnose na vrhovnu monadu (Leibni- 
zov Bog) i arhitektoniku prestabilirane harmonije »najboljeg svijeta« 
(teze 38, 55, 80). Te su religijsko-metafizičke pretpostavke Leibnizove 
monadologije dijalektički oprečne asketskom stavu đainskog pogleda 
na svrhu svijeta i vrijednost života. 


3. MATERIJA KAO TVOREVINA DJELATNOSTI (KARMA) 


Materija (pudgalah) je »oblijepljenosti« (lepanah) i »izlučina« (asra- 
vah) — talog životne monade. Zato je asketski pročišćena monada bez- 
oblična, iako zadržava svoje individualno mjesto »na vrhu svijeta«. 
Buddhino učenje o nirvani čini se da logički polazi od kritike te ontolo- 
ške predodžbe. Izraz nirvanam (»utrnuće«) u svome prvobitnom đain- 
skom značenju vjerojatno potječe iz predodžbe o spaljivanju karmičke 
materije »asketskim žarom« (tapah). 

Materija je, kao i nosilac života ili duša, jedna od šest supstancija 
u đainskoj ontologiji. Na strukturnu raznorodnost tih supstancija bit 
će potreban poseban osvrt u nastavku. U skolastičkim klasifikacijama 
supstancijalnih elemenata i aspekata svijeta đainski autori razlikuju 
»živu« od »nežive« tvari. Puđyapadah u navedenom djelu (II, 32) razli- 
kuje »živu tvar, koja je združena sa sviješću«, od »nežive« i od »mješo- 
vite, koja je sudionik obiju priroda, tj. žive i mrtve tvari«. To možemo 
shvatiti kao načelno isključenje hilozoističke interpretacije đainskog 
monadizma, koja se, osobito u ranim tekstovima, vrlo sugestivno name- 
će čitaocu. S druge strane, ova distinkcija ide u prilog animističkoj ver- 
ziji u novijim pokušajima primitivističke interpretacije, na čiju ću se 
opravdanost osvmuti u vezi s Buddhinom kritikom neđosljednosti đain- 
skog sistema zbog preopterećenosti tradicijama prirodonaučnog dogma- 
tizma. 

Jedan suvremeni dainski autor pokušava ovako »sažeti đainsku fi- 
lofoziju u jednu rečenicu«: 10 

10 Hiralal Jain, Jainism: Its History, Principles, and Precepts; u Cultural Hcritage 
of India (CI-II), str. 403. 
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2ivo i neživo u uzajamnom doticaju stvaraju snage koje dovode do 
rođenja, smrti i raznih životnih iskustava; taj je proces moguće za- 
ustaviti i razoriti već proizvedene energije; sredstvo je za to disciplma 
koja vodi do izbavljenja. Detaljnija analiza ove sažete izreke razrađuje 
sedam implicitnih teza: Prvo, postoji nešto što nazivamo živim; drugo, 
postoji nešto što nazivamo neživim; treće, to dvoje dolazi u uzajamm 
doticaj; četvrto, taj doticaj proizvodi određene energije; peto, taj je 
doticajni proces moguće zaustaviti; šesto, postojeće energije moguće 
je iscrpiti; sedmo, moguće je postići izbavljenje. Tih se sedam teza 
nazivaju tattvam ili (realne) »takvosti« u đainizmu. Prve dvije velike 
istine jesu da postoji đivam (živo) ili duša, i da postoji ađivam (ne- 
živo) ili neduša. To dvoje uzajamno iscrpljuje sve što postoji u sve- 

miru. 


Nezavisno od te skolastičke analitike, pojam materije izražava se 
kao iskonski primaran ne samo za đainsku ontologiju i kozmologiju 
nego, na potpuno jedinstven i izuzetan način, i za metafizičku podlogu 
đainske eshatološke etike. Kako je rečeno na početku, đainska doktrina 
o materiji je izvorno teorija djelatnosti (karma), tako da je pojmovno 
određenjc karme postalo prvobitno, iako ne isključivo, obilježje mate- 
rije. Za razliku od svih ostalih, kasnijih, indijskih učenja o karmi kao 
retributivnoj zakonitosti djela, prvobitni đainski pojam karme neraz- 
dvojiv je od denotacionog obilježja materije, u njenu »mješovitom, ži- 
vom-i-neživom«, tj. iskustvcno postojećem stanju. 

Piiđyapadah opisuje cijeli kozmički proces kao »ciklus karmicke 
tvari«: 11 

Ciklus tvari dvovrstan je: ciklus quasi -karmičke tvari i ciklus karmičke 
tvari. Ciklus t/uflsi-karmičke tvari (u komentiranom tekstu) opisan je 
na prvom mjestu ovako: Cestice tvari sposobne za sastav triju vrsta 
tijela i šest vrsta izrade ili razvoja duša zahvaća u jednom trenutku. 
Te čestice ostaju u istom stanju u kojem su zahvaćene i otpadaju (ili 
bivaju izlučene) u slijedećem trenutku... I tako bezbroj puta neapsor- 
birane čestice bivaju zahvaćene i odbačene ... Sve te čestice skupa sa- 
činjavaju ciklus quasi -karmičke tvari. 

U ciklusu efektivno apsorbirane karmički sposobne tvari, koja se 
u ovom slučaju »transformira u osam vrsta« sastojaka neophodnih za 
život monade u njima »oblijepljenom« stanju, »duša doista postepeno 
uživa sve tvarne čestice čitavog svemira i izlučuje ih« u trenutačnim fa- 
zama proživljavanja kao i u prvom slučaju. »I tako se duša kreće bes- 
krajno mnogo puta u kružnom toku tvari.« 

11 Op. cit. II, 10, str. 56—57. 
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Oni koji taj kružni tok preporađanja duše žele ovjekovječiti zasli- 
jepljeni su obljepom neznanja. Kako treba shvatiti, s monadističkog 
stanovišta uopće, »karmički sposobnu« (Puđyapadah) i »bremenitu bu- 
dućnošću« (Leibniz) tvar života koja nije tek matematski apstraktna 
ni fizički neutralna guasi-materija? Kakvih sve vrsta »obljepa« ima? To 
je fenomenološki problem materije ili, točnije, problem tjelesnosti, ana- 
liza koje će nam olakšati da shvatimo »prirodu« (prakrilih) ostalih sup- 
stancija koje su, u usporcdbi sa dvjema dosad razmatranima, »tvarju« 
i »životom«, suštinski transcendentalne, a ne ontičke kategorije (prostor 
i vrijeme, kretanje i mirovanje). 

Problemima karmičke sposobnosti tvari i tjelesnog »dozrijevanja« 
(vipakah) ili nužnih posljedica djelatnosti posvećeno je u osnovnoj đa- 
inskoj književnosti djelo Karma-grauthah u šest knjiga sačuvanih u pra- 
kritskim stihovima gathah) sa sanskritskim komentarom Devandrasu- 
rija (početak 14. st.). To je djelo u novijoj đainološkoj književnosti obra- 
dio H. von Glasenapp. 12 U knjizi M. L. Mehte, Jaina Psychology, li isho- 
dišni je problem opisan ovako: 

Đaini smatraju da svaka pojedina duša ima neograničenu sposobnost 
predodžbe, shvaćanja, neograničenog blaženstva i neograničene moći. 
Sva su ta svojstva prirodna obilježja svih duša u stanju potpunog sa- 
vršenstva. No duše koje postoje u svijetu iskustva nisu savršene, pa 
prema tome niti slobodne da uživaju savršenu predodžbu, potpuno 
shvaćanje, beskrajno blaženstvo i neograničenu moć. Što ih u tom spre- 
čava?... Urođena sposobnost duše zagađena je ncčim što joj je strano. 
Taj strani utjecaj koji prekriva savršenstvo i čistoću duše naziva se 
karrna. Đainsko značenje tog naziva nije »djelo ili čin«. Prema đain- 
skom shvaćanju karma je skupina čestica vrlo istančane tvari koju 
ne možemo zamijetiti osjetilima. 

Teza, koja se često ponavlja u đainskim tekstovima iz svih razdob- 
]ja, da je »čitav svemir ispunjen karmičkom tvari«, ostavlja malo mje- 
sta za nehilozoističku interpretaciju materije, koju bi dosljcdno trebalo 
razinterpretirati kao spomenutu quasi -materiju (no-karma). 

Duša je bitni uzrok svakog iskustva, a karma je samo instrumen- 
talni uzrok. Ako karmička tvar nije združena s dušom, ne može proiz- 
vesti karmički (tj. svrhovit) učinak. Zapravo, karmička tvar koja nije 
združena sa životnim principom duše, uopće i nije karma. Puđyapadah 
izričito formulira pitanje: »Kako to da duša koja je nematerijalna pri- 
kuplja karmičku materiju?« Njegov nas odgovor, u skolastičkoj formu- 

11 Engleski prijevod: The Doctrine of Karman in Jain Philosophy, Bombay 1942. 

11 Op. cit., pogl. I., str. 13. i d- 
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laciji komentara, ne mora zadovoljiti. Bitno je ipak istaći nekoliko mo- 
menata iz te argumentacije: 14 

Riječ ’tvar’ upotrijebljena je u namjeri da se potvrdi da karma jeste 
tvar. Time se odbija shvaćanje da je karma nevidljiva sposobnost, 
neka mistička snaga duše... Naziv (za dušu) đivah izražava životnost 
i život... A pokretna snaga živog bića jest strasl (kasayah), ko ju iza- 
zivaju karme... Veza životnog svojstva i karme jest beziskonska. Pre- 
ma tome, nijc umjesno ni pitanje o tome kako je netvarna duša vezana 
tvarnim karmama. 

Drugim riječima, takav je njen iskon po prirodi ( prakritih ). Ovdje 
je potrebno napomenuti da riječ kasayah, u prijevodu »strast«, uklju- 
čuje i u svojim ieksičkim konotacijama sva bitna obilježja psihološkog 
materijalizma đainske teorije o karmi. Riječ kasayah u rječniku znači: 
trpak (okus), crvena boja (boja strasti), obljep ili premazanost, prljav- 
ština, glupost, zavisnost od svjetovne egzistencije, strast, i posljednje, 
tamno razdoblje dekadencije ciklusa svjetovnog zbivanja. Od svih su tih 
povezanih obilježja karmičke tvari najvažnija obljepljenost i obojenost 
strašću, čija zagađenost sprečava jasan uvid u istinu. Time se prirodno 
pretpostavlja da je i sama istina supstancijalna. To je upravo pretpo- 
stavka od čije će negacije poći Buddhina kritika skrame đainskog tradi- 
cionalizma. 

Osnovne strasti su četiri: srdžba, ponos, obmana i lakomost. One 
prianjaju uz duševnu monadu djeiatnošću tijela, govora i mišljenja. Đa- 
inska teorija razlikuje, dalje, tjelesnu vrstu karme od duševne. U tje- 
lesnom smislu karma je tvarne prirode, a u duševnom se sastoji od u- 
činka koje tjelesni priljev karme izaziva u duševnim stanjima. Odnos 
tjelesne prema duševnoj karmi jest dakle odnos uzroka prema poslje- 
dici. Karmičke čestice razlikuju se po dužini trajanja njihova učinka, 
po boji (Iešya), koja se očituje u duševnoj auri živih bića, 15 po okusu, 
koji je kao i boja petovrstan, po dvije vrste mirisa, četiri vrste dodira 
i osam vrsta psihofizičkih učinaka od kojih zavisi oblikovanje živih bi- 
ća. Prema Uttaradhyayana-sQtram XXXIII, 16 tih osam vrsta obljepa ko- 
ji oblikuju karmičko tijelo jesu: 

1. Đhana-varamyam, ili smetnja ispravne spoznaje; 

2. Daršana-varaniyam, ili smetnja ispravnog uvida; 

“ Op. cit. VIII, 2, str. 217—218. 

11 Op. cit. VIII, 24, str. 235. — Karakteristično je za fiziološke teorije svih indij- 
skih škola da ne razlikuju zelenu boju od plave. Pet su boja: bijela, crna. žuta, 
plava i crvena. U običnom se govoru u modernim dijalektima zelena boja na- 
ziva bojom lišća. 

“S. B. E. XLV, str. 192—3. 
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3. Vedaniyam, ili poticaj čuvstava; 

4. Mohaniyam, ili povod zabiude; 

5. АуиИ-каппа, ili ograničenje dužine života; 

6. Nama, ili »ime«, tj. individualno obilježje; 

7. Gotrah, ili biološka vrsta, rod ili pleme živog bića; 

8. Antarayah, ili prepreka na putu duhovnog pročišćenja. 

Svaka od tih vrsta karmičke »tvari« ima niz podvrsta. Buddho je, 
kako ćemo vidjeti, taj fizički način objašnjavanja pojava moralne uz- 
j-očnosti podvrgao jetkoj kritici u nekoliko čuvenih rasprava s đainima. 

Spomenuto je da u đainskoj nauci osim »života« i »tvari« postoje 
još četiri supstancije (dravyam): sredstvo kretanja (dharmah), sredstvo 
mirovanja (adharmah) prostor (akašah) i vrijeme (kalah). 

Kao i u slučaju značenja termina karma, i ovdje je najprije potreb- 
no upozoriti na bitnu razliku đainskog značenja termina dharmah (dha- 
mmo u đainskom prakritu i u buddhističkim pali tekstovima) od zna- 
čenja istog termina u svim ostalim indijskim sistemima. Na prvi pogled 
razlika je zapanjujuća. Vidjeli smo, u razvoju vedske terminologije, da 
je izraz dharmah u proširenom značenju djelomično zamijenio termin 
ritam u značenju »poredak« ili zakonitost, kako prirodnu tako i u po- 
gledu zavisnosti od moralnih i religijskih propisa. Tako je pojam »is- 
pravnosti« u provobitnom značenju obaju lermina postao i oznaka za 
»jedino ispravno« učenje bilo kojeg učitelja i njegove religijske objave. 
U tom smislu i Mahavirino i Buddhino učenje važe za svoje sljedbenike 
kao dhammo. Specifično đainsko znaćenje termina dhammo, »supstan- 
cija kretanja«, možemo dovesti u vezu sa širim sanskritskim značenjcm 
istog termina, ako razvojni tok đainskog značenja povežemo s analognim 
značenjem u ranoj buddhističkoj fenomenologiji (ahhidhamma = peri 
fainomena), gdje izraz dhammo obilježava elemente pojavnosti uopće. 

Budući da Buddhina kritika spoznaje polazi od negacije bilo kakve 
supstancijalne postojanosti, pojavni tok zbivanja je s tog stanovišta slo- 
žen od trenutačnih komponenata u procesu čija je rezultanta tek po- 
javno oličenje (usp. Gestalt) relativno trajnije predmetnosti u svijetu 
»svekretu« (đagati). Dosljedno toj teoriji, koja se naziva »teorija trenu- 
tačnosti« (khanika-vado), postojanost bilo koje predmetne pojave mo- 
žemo shvatiti jedino kao njenu pravilnost u skladu sa zakonitošću pri- 
rodnog zbivanja. U tom je smislu svaka stvar dhammo, ili »formulaci- 
ja«, gotovo u matematskom smislu, a razlika između fizičkih ili »stvar- 
nih« i psihičkih sastojaka pojava u ontološkom smislu uopće ne posto- 
ji. Otuda zbrka nefilozofskih duhova u modernim evropskim (osobito 
engleskim) interpretacijama izraza abhi-dhamma ili kao »psihologija« 
ili kao teorija »realnosti«. Jasno je, međutim (ili bi barem trebalo da 
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bude), da zbog tih đainskih i buddhističkih prvobitnih konotacija ri- 
ječ dharmah ili dhammo, ni u jednom sistemu indijske filozofije, pa čak 
ni u nestručnim tekstovima, ne možemo i nemamo prava prevoditi na 
osnovu i inače neodrživog principa leksičkog pariteta jednom jedinom 
riječju bilo kojega stranog jezika. Spekulacije se mogu pravdati jcdino 
u okviru razjašnjavanja historijskog porijekla potpuno disparatnih zna- 
čenja termina ove vrste, kojih u sanskritu, a osobito u filozofijskoj ter- 
minologiji, ima relativno veoma mnogo. 

Na istovrsnu teškoću u đainskoj teoriji supstancija nailazimo i u 
leksičkom značenju naziva za »materiju« ili »tvar«: pudgalah (poggalo, 
pali puggalo). U buddhističkoj terminologiji ta rijeć vrlo izrazito i isklju- 
čivo znači »ličnost«. Jedna od najranijih knjiga Abhi-dhamme posveće- 
na je upravo tom problemu strukture ličnosti (Puggala-partriatti), u ko- 
joj buddhizam, za razliku od đainizma, ne priznaje jednu jedinstvenu. 
statičku i »trajnu« jezgru. Odbijajući đainsku teoriju o supstancijalnom 
nosiocu života (đivo) kao duši, a i brahmansku o »Sebi« (atma) kao izra- 
zu transkozmičkog apsoluta (hrahrna), Buddho terminološki identifici- 
ra đainsku supstancijalnu dušu s đainskim pojmom matcrije (analogno 
Schopenhaucrovoj kritici Spinozina razlikovanja supstancije od materi- 
je). S druge stranc, Buddho u više navrata u pobijanju niza teorija o 
duši odbacuje i učenje o duši kao puggalo ili hipostaziranoj ličnosti. Ka- 
rakteristično je da među najranijim i brzo odumrlim buddhističkim he- 
retičkim sektama, registriranim u knjizi Katha-vatthu Abhidhamma-pi- 
take (iz vrcmena Ašoke, 3. st. pr. n. e.), nalazimo i učenje puggala-vade 
kao hibridni oblik vjere u dušu. 17 Cinjenica da isLi izraz u dva antago- 
nistička sistema znači na jednoj strani »materiju« (koja ipak nije sup- 
stancija), a na drugoj »psihu« (u Jacobijevu značenju termina) ukazuje 
implicitno na hilozoističko i animistićko porijeklo prvobitnog đainskog 
izraza poggalo. 

Primijećeno je češće u usporedbama đainizma s kasnijim sistemi- 
ma indijske filozofije da nesupstancijalni kategorijalni pojmovi, u tran- 
scendentalnom smislu, u izvornoj đainskoj tradiciji još ne postoje. Ta- 
ko su u teoriji o supstancijama kategorije iđealnog bitka interpretirane 
kao »nežive supstancije«, točnije »neživa tijela« (ađiva-kaya). Tu uz sup- 
stancijalne nosioce kretanja i mirovanja spadaju i pojmovi prostora i 

11 Tinično je za njemačku pcdanteriju da je jedan od istaknutih njemačkih buddhis- 
ta G Grimm, početkom 20. stoljeća, nezadovoljan ortodoksnim buddhi/mom ko- 
ji negira postojanje duše, odlučio da obnovi upravo ovu sektu i njenu vjeru u 
»iičnu« dušu, radije neeo da usvoji vedantinizirani buddhizam engleskih pandita, 
koji je u to doba na visokom akademskom nivou zastupala Mrs. C. Rhys Davids. 
Obje neautenlične evropske buddhističke sekte još i danas postoje. Osobito je 
popularna u nizu prijevoda Grimmova knjiga Dte Lehre des Buddha. 
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vremena. Sažeto razjašnjenje metafizičke pozadine u historijskom raz.- 
voju tih pojmova formulirao je Jacobi ovako: 18 


Prostor, dharmah i adharmah nužni su uvjeti za opstanak svih ostalih 
stvari, tj. duše i materije. Prostor im omogučuje smještaj. Dharmah im 
omogućuje da se kreću ili da budu pokretane, a adharmah da miruju. 
Može se primijetiti da je funkcija prostora, kako jc mi shvaćamo, po- 
dijeljenja kod đaina među tri različite supstancije. To djeluje vrlo spe- 
kulativno, gotovo hiperlogički. No pojam dviju kozmičkih supstancija 
dharmah i adharmah ... čini se da se razvio iz primitivnijeg poimanja. 
Jer i sami nazivi dharmah i adharmah upućuju na to da su u primi- 
tivnom mišljenju bili obilježja onih nevidljivih »Đuida« čiji doticaj 
uzrokuje grijeh *i zaslugu ... Prostor (dkašah) podijeljen je na onaj dio 
koji zauzima stvarni svijet (lokdkdšah) i dio izvan njega (alokdkašah) 
koji je apsolutno ništetan i prazan, ponor ništavila. Dharmah i adhar - 
mah kockstenzivni su sa svijetom. Prema tome, niti jedna duša, a miti 
jedna čestica materije ne može doseći van ovog svijeta zato Što izvan 
njega ne postoje supstrati kretanja i mirovanja. 


U tom je smislu broj prostornih točaka beskonačan. 19 

1 u buddhizmu je neograničenost prostora posebno obilježje po ko- 
jem jc prostor usporediv jedino s nirvanom » tj. transcendentalni pojam 
onkraj bilka i nebitka. Tom usporedbom buddhistička fenomenologija 
(abhi-dhammo) izrazito negira supstancijalnu prirodu prostora. 

IJ đainizmu je supstancijalni status vremena, kao i ostalih supstan- 
cija, potpuno različit od transkozmičkog statusa prostora. U jednom 
od najstarijih sačuvanih prakritskih tekstova, Uttaradhyayana-sutram ™, 
odnos je četiriju transcendentalnih kategorija, o kojima je ovdje riječ, 
opisan ovako: 


Dharmah i adharmah (»podloge« kretanja i mirovanja) koekstenzivni 
su sa svijetom ( Idkah ). Prostor ispunja i svijet i nesvijel (transkozmički 
prostor). Vrijeme postoji u onome što nazivamo vremenski određenim 
prostorom. 

Ova posljednja odredba prema komentaru znači da vrijeme posto- 
ji samo na dva i po (od ukupno sedam) kontinenata, »tamo gdje žive 
ljudi, i na okeanima koji pripadaju tim kontinentima« prema geomet- 
rijski apriorno konstruiranoj geografiji, u čije pojedinosti ovdje ne mo- 
žemo zalaziti. 21 Odatle je shvatljivo i mišljenje izraženo u Tattvarthad - 


11 Studies in Jainism, str. 18—19. 

19 Puđvapadah, op cit., V. 9, str. 136. 

20 XXXVI, 7—9, S. B. E. XLV, str. 208. 

21 Đainsku kozmologiju obradio je Jacobijev nasljednik na univerzitetu u Bonnu 
prof. W. Kirfel u posebnoj monografiji. 
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higama-sMram n da nebeska tijela proizvode vrijeme. U istom smislu 
možemo shvatiti i Puđvapadinu razdiobu vremena na »uzlazne« i »si- 
lazne« cikluse razvoja i opadanja svemirskih formacija ili svjetova. Ta 
dva ciklusa zajedno sačinjavaju jedno kozmičko razdoblje kalpah. U 
proračunavanju kozmoloških odnosa te vrste đainska matematika u 
Mahavirino doba doseže svoje skolastičke vrhunce, na koje ćemo se po- 


sebno osvrnuti. 

Puđyapadah (V, 39) smatra da je tezu »vrijeme (kalah) je također 
supstancija« potrebno izvesti i dokazati iz defiricije supstancije (drav у- 

am). 


Vrijeme ima obilježja svojstvena supstanciji. Supstanciju smo detim- 
rali na dva načina. Obilježja (njena) postojanja su nastanak. prestanak 
i trajanje. Ono što ima kvalitete i modalitete jest supstancija. Obje te 
definicije važe i za vrijeme ... Specifična diferencija vremena njegova 
je instnimentalna funkcija u mijenama supstancija. 


Analitička definicija vremena u tekstu koji komentira Puđyapadah 
glasi: 

Funkcije vremena jesu da održava supstancije u kontinuitetu, u modi- 
fikacijama, u kretanjima i redoslijedu zbivanja. 

U daljoj razradi bitna je razlika egzislencijalnog i konvencional- 
nog vremena: 

Funkcija je egzistencijalnog vremena da održava kontinuitet zbivanja 
(postepenim mijenama) ... U tom je smislu vrijeme uzročnt činilac ... 
Konvencionalno vrijeme osniva se na egzistencijalnom. 


Prema razjašnjenju modernog interpretatora ovog teksta: 24 


Svaka je jedinica vremena specifična i zauzima po jednu prostornu 
jedinicu. To znači da se prostorne jedinice ne spajaju i ne čine mole- 
kule (skandhah) kao atomi materije (anuh) ... Postepena promjena u 
supstancijama zavisi o pomoćnom uzroku egzistencijalnog vremena... 


Puđyapadah posebno ističe: 

U egzistencijalnom vremenu... pojam je prošlosti, sadašnjosti 1 bu 
dućnosti od sekundarne važnosti. 


12 Usp W. Schubring, The Doctrine of the Jainas, Delhi, M. Bamirsidas, 1962. str. 
237 (Prijevod njemačkog djela Die Uhre der Jamas nach den alten Qi,ellen 
dargestellt u Grundriss der indo-arischer Philologie und Altertumskunde, Vol. 

III, No. 7, 1934.) 

u Puđvapadah, op. cit. III, 27. str. 98. 

» S. A. Jain, bilješka uz Puđyapadu, V, 22. str. 149. 
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4. ARHAJSKA MATEMATIKA U ĐAINIZMU 


Mahavlro se među svojim suvremenicima isticao znanjem i tuma- 
čenjem pojava na području arhajskih nauka o prirodi, a osobito o rna- 
tematskoj strukturi svijeta. Na tom je području ponekad i sam isticao 
vlastite teorije. U prikazu tog aspekta njegova učenja W. Schubring 25 
naziva ga »sistematizatorom«. H. Jacobi svoj prikaz »đainske metafizi- 
ке i etike« 26 počinje konstatacijom: 

Tko god se približi đainskoj filozofiji stječe dojam da je to gomila 
filozofskih stavova koji nisu usidreni u jednoj središnjoj zamisli, i u 
čudu se pita kako je mogao nastati tako nesistematičan sistem. I ja 
sam zastupao to mišljenje dok se nisam privikao da đainsku filozofiju 
posmatram u drukčijoj svjetlosti... 

Osvrt na Mahavlrine matematske i prirodonaučne teorije, kojem je 
posebnu pažnju posvetio Schubring, otvara karaktcrističan uvid u znan- 
stvene, osobito metodološke, poteškoće, tradicionalnog pogleda na svi- 
jet u tome kasnom arhajskom razdoblju protoindijske kulture i objaš- 
njava težnje za reformama i obnovom na povijesnom raskršću magadh- 
ske kulture u Indiji. 

Prema Schubringovu prikazu, promatranje toplog izvora u gradu 
Rađagriham bilo je povod Mahavlrine animističkc tcorije o kretanjima 
vjetrova i o životnoj zajednici vatre i vjetra, koji i u podzemlju izaziva- 
ju formiranje i kovitlanje oblaka. Za taj se topli izvor u prijestolnici 
vjerovalo da je jedan od ulaza u podzemni svijet, opis kojega na više 
mjesta podsjeća na Danteov pakao. Tu sličnost najprije sugerira geo- 
centrička struktura svijeta. Iznad i ispod kružne plohe svijeta koja se 
sastoji od sedam prstenastih kontinenata i okeana među njima i izvan 
njih, nižu se slojevi nebeskih tijela s horizontalnim, vertikalnim i kosim 
putanjama u odnosu na zemlju. Te se sfere i putanje »nebeskih kola« 
nazivaju kalpahP 

U ostalim indijskim sistemima izraz kalpah znači vremenski rok 
određenih kozmičkih ciklusa različitih dužina. No u đainizmu, kako je 
spomenuto, vrijeme je supstancija koju proizvode nebeska tijela svo- 
jim kretanjem. Otuda koincidencija termina sa svemirskim sferama us- 
poredivim s Danteovima, iako neizmjemo umnogostručenim po formu- 
lama kompliciranih matematskih progresija. 

и Op. cit. § 21, str. 40. 

“ Studies in Jainism, str. 48. 

" Puđyapadah. IV, 18. str. 116. 
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U seđam slojeva pakla, vjerojatno iz istih razloga kao i kod Dantea, 
»u prva četiri sloja boravak izaziva patnju jedino toplinom. U gornjem 
dijelu petog sloja 200.000 boravišta izazivaju snažnu užarenost, dok u 
donjem dijelu 100.000 boravišta izazivaju snažnu studen. U šestom i sed- 
mom sloju jedino snažna hladnoća izaziva patnje« paklenskih bića. 

Paklenska bića vjeruju da su lijepa, dok su im doista tijela izobličena 
i unakažena. Ona žele da učine sve što će pospješiti sreću, ali čine djela 
koja jedino stvaraju bol i patnju. Sto se niže spuštamo (u pakao), te 
skionosli postaju sve gore. ... Tu bića koja se nazivaju asure (ili de- 
moni) muče ostala... prisiljavajući ih da piju rastaljcno željezo, da 
grle užarene željezne stupove i da se penju i spuštaju po stablu s oš- 
trim trnjem. 

Ovu posljednju muku kao i patnje u najnižem, zaleđenom paklu 
opisuje i Dante gotovo s arhctipskom doslovnošću. 2S 

Anaksimandar je vjerojatno sa svoga puta u Babilon donio i uče- 
nje da zemlja ima oblik oblog stupa matematski određenih dimenzija 
i da se sunce i zvijezde, kad izlaze i zalaze, kreću oko nje. Ta je kozmo- 
grafija zajednička svim indijskim sistemima. U prilog njenu tipično da- 
inskom, predvedskom porijeklu govori to da je ta kozmogralija kod đa- 
ina razrađena u matematske detalje (koje u tako sažetom prikazu kakav 
je niže citirani PQđyapadin nije moguće ni približno nabrojati), dok je 
za ostalc cijela ta predodžba »Anaksimandrovskog« univerzuma vezana 
uglavnom tek za arhitipski mit o planini Meru u nevidljivom i nedose- 
žnom zaleđu Himalaja, koja je stožer svijeta. Evo Puđapadinog pri- 

kaza: 29 

Planina Meru u Đambudvipi (indijskom »kontinentu«) usađena je u 
zemiju 1.000 уб&апа (1 yođanam = 9 milja) duboko, a 99.000 yođana 
visoko. Ispod toga nalazi se niži svijet (nadir). Ono što se širi poprijeko 
u tom razmjeru jest poprcčni svijet, a iznad toaa je viši svijet. Vrh 
Merua izdiže se 40 ydđana. A ncbeska kola ... kreću se svega jednu 
dlaku iznad vrhunca planine Meru. Ostale pojedinosti treba proučiti 
u dijelu Lokanuyogah. 

Gledano iz ove perspektive i Anaksimandrovo učenje o apeironu ći- 
ni mi se srodnije pojmu i matematičkom simbolu 'neizmjerno' u Ma- 
havirinim formulama nego vedantinskom pojmu apsolutnog bitka. U 
ovom svjetlu i Jaspersov zanimljivi izbor Anaksimandra, Heraklita i 
Parmenida kao predsokratovskih »mctafizičara koji misle iz iskona 50 « 

” Puđvapadah, III, 3 i П1, 5, str. 86—88. Usp. u Danteovu Paklu pjevanja 13, 32. 

i зз: 

* Op. cit., IV, 19. str. 117. 

л Die grossen Philosophen I (Miinchen. Piper, 1957), str. 615. i d. (»Aus dem Ur- 
sprung denkende Metaphvsiker«). 
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pojačava u meni dojam da se prvi metafizički sistem usporediv s ve- 
dantinskom filozofijom apsolutnog identiteta bitka u sebi (brahnui) jav- 
Ija na području helenske kulture tek s Parmenidovim obratom apeirona 
u peras, na »eteričkim vratima« gdje Dike, božica Ispravnosti (rig-ved- 
ski apstraktniji pojam ritam) drži ključeve snažnih »okova bez početka 
i kraja« kojima je osigurana granica (peras) njena carstva (fr. 8). 

U MahavTrinim matematičkim formulama pojam neizmjernog bro- 
ja služi za obilježavanje infintezimalnih veličina. U modernoj analogiji 

te veličine možemo najprije pokušati da svedemo na funkoiju - 

co 

U tim formulama neizmjernost nazivnika ne poništava varijabilne raz- 
Iike brojnika. Mahaviro primjcnjuje ovu formulu na različitim mjernim 
područjima. Na pitanje: »Što je neizmjerno?« odgovor glasi: »Neizmje- 
ran je broj prostornih točaka« (koje su atomi supstancije akašah).*' 

Tako sc na primjer stupanj strasti prema stupnju intenziteta nje- 

na karmičkog djelovanja povečava u mjernim jedinicama - šreni. 

00 

Šrerri je »ravna linija od jednog do drugog kraja svemira« ili »visina 
svemira«. To povećanje karmičkog učinka, mcđutim, ne ostaje uvijek 
ravnornjerno (kao ni odnos podražaja i osjeta u modernoj psihofizici), 
nego je podijeljcno na šest stupnjeva, čije se mjerne jedinice međusob- 
no odnose ovako: 32 

1 1 1 i 

---' —--* -, izbrojivo puta mjerna jedinica, 

beskrajno bezbrojno izbrojivo 

neizbrojivo puta mjerna jedinica i beskonačno pula mjerna jedinica. 
Ista se formula primjenjuje i na mjeru čestica materije: 


Protežnost je tih česlica neizmjerno puta neizmjerno prostornih točaka, 
a to se posebno napominje zato da se isključe drukčije označene koli- 
čine i da se izričito odredi da se ne radi o izbrojivim, bezbrojnim ni 
o beskonačnim prostomim točkama. Te su čestice materije neizmjerno 


puta broj nebivstvujućih duša (u svemiru) i 
bođenih duša... 


-dio broja oslo- 

beskrajno 


Budući da je rijeć o karmičkim česlicama psihičke monade, karak- 
teristično je da su te čestice ovdje određene kao intenzivne, a ne kao 
ekstenzivne veličine (što odgovara i principu Leibnizove monadologije 
»bez prozora« i bez vanjskih poticaja), pa prema tome nisu koekstenziv 


31 Puđvapadah V, 9, str. 136. 
” Op. cit. Vril, 24, str. 235. 
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ne s prostornim točkama. 33 Polazna je pretpostavka svlh tih proiaču- 
navanja odnosa među inkomensurabilnim veličinama mfinitezimalne 
prirode đainska teorija o elasticiletu duše. Svi su kasniji sistemi kriti- 
kovali tu pretpostavku (da se protežnost duše adaptira protežnosti ti- 
jela), koja je možda nastala iz logičke nužde da se kvalitativna inkoinen- 
zurabilnost čestica heterogenih supstancija u ovom arhetipu atomske 
fizike uskladi s potrebom kvantitativne komenzurabilnosti u pokušaju 

matematičkog formaliziranja pojmova. 

Iako nisam kvalificiran da pokušam dati adekvatnu, a ni dovoljno 
dokumentiranu interpretaciju matematičkih formulacija i teorija ove 
vrste, nego želim jedino upozoriti na njihovo postojanje, čini mi se da 
je prva pretpostavka razumijevanja ovih shema slijedeća: 

Kao što pojam »vjcčnosti« u indo-iranskim kozmologijama nije ni- 
kad beskonačan u apsolutnom smislu, nego se o »vječnostima« redovno 
govori u množini i s kvalifikacijama (a to drugim riječima znači da je 
evropski pojam vječnosti u svom religijsko-filozofijskom značenju ne- 
adekvatan indijskim pojmovima nesagledive, ali matematski odredive 
duž.ine vremena) — isto se tako i pojam prostorne neizmjernosti sa spo- 
menutim kvalifikacijama 'beskrajno', ’bezbrojno', intenzivno ili eksten- 
zivno, u psihičkom i u fizičkom smislu (među kojim je kvalifikacijama 
vremenska ’vječnost’ tek jedna dimenzija empirijske nesagledivosti) 

odnosi na infinitezimalne nizove _L, —-pojmovno različitih kva- 

00 00 co 

litativnih i kvantitativnih veličina. Zato ni matematski simbol neizmjer- 
nog broja nije jednoznačno određen. Pokušaj matcmatske formalizaci- 
je na tom je području tek u začecima. 

Na elementarnijim područjima nalazimo već u đainskim prakrit- 
skim tekstovima jasne matematske termine za geometriju (rađclii) i za 
matematske operacije zbrajanja, množenja, razlomaka, kvadriranja, ku- 
biciranja i dizanja na četvrti stepen. 54 Mahaviro se u jednom razgovo- 
ru s G6yamom ponosi da je on autor teorije o »sedam mogućih linija«. 
To su ravna iinija, linija s jednim prijelomom, sa dva prijeloma, četvo- 
rina otvorena s jedne strane, četvorina u obliku Z, kružna i polukružna 
crta. Opći je princip te podjeie da linija nema ni početka ni kraja, pa 
je prema tome beskonačna, za razliku od svijeta koji je konačan u oba 
ta smjera. Schubring izražava sumnju da je Mahavlro računao s »kori- 
rijenom broja 10 i primjenjivao ga u smislu broja П«. Da je taj pojam 

” Važenje istog principa proširuje se i na odnos materijalnih atoma uopče prema 
prostomim jedinicama. Tako jedna prostoma jedinica može sadi-zavati i neiz- 
mjeran broj atoma. Dvije jedinice materije mogu koincidirati sa 1 lli 2 jeclmice 
prostora itd., a isto važi i za supstancijalne jedmice kretanja l mirovanja. (Usp. 
Schubring, op. cit. § 58, str. 131.) 

* Schubring, str. 42 n. 
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postojao u indijskoj matematici od davnine, ističu mnogi noviji autori 
nezavisno od đainizma. 35 Tz nekih nedosljednosti u klasifikacionoj pri- 
mjeni brojeva, Schubring 36 zaključuje da je decimalni sistem prethodio 
duodecimalnom u arhajskoj matematici, čije ie tekovine Mahaviro na- 
stojao da sistematizira. 

Na područjima logike i pouke o putu duhovnog zadubljenja i pro- 
čišćenja jasnog uvida đainsko se porijeklo i utjecaj osjećaju snažno i 
u razvoju Buddhinih teorija i metoda. Na ta ću se područja, koja im 
ostaju zajednička u procesu dalje diferencijacije, osvmuti u posebnim 
poglavljima. 


5. BUDDHINA KRITIKA ĐAINIZMA 


U usporedbi s načelima Buddhine kritike neuskladivih tekovina na- 
uka o prirodi sačuvanih u đainskoj tradiciji, enciklopcdijska zamrše- 
nost Mahavirina arhajskog scientifizma podsjeća na pokušaj Tycha de 
Brahea da teorijom o epiciklima u astronomiji zaobiđe Kopernikov ob- 
rat i formulaciju osnovnih zakona u djelu Tychova suvremenika i pri- 
jatelja Keplera. Pokušat ću, u nastavku, da Buddhinim neposrednim iz- 
javama u raspravama sa sljedbenicima Mahavire prikažem teze njegove 
kritike. Preliminamo nacrt Buddhinih kritičkih stavova možemo rekon- 
stmirati ovako: 

1. Akosmički obrat Buddhina pogleda na svijet polazi od ponište- 
nja supstancijalne podloge (nir-alambanam) procesa pojavnog zbivanja 
(samsaro). To izražava Budđhino učenje o ništavilu (sunna-vado): 

Zato što svijet nije ništa ni po sebi ( attena) ni za sebe (attaniyena), 

kaže se da svijet nije ništa. 

Samyutta-nikayo, XXXV, 85 

Tim se stavom ne poništava samo transcendentni status objekta 
nego i subjekta spoznaje pojavnog zbivanja. 

2. Pojave su po svojoj strukturi dhamma, tj. fainomena u spome- 
nutom smislu kategorijalne zakonitosti ili pravilnosti njihove analitički 
zahvatljive konstitucije ( vibhađđa-vado ). Tim je u osnovi razjašnjena 
i višeznačnost termina dhammo (sanks. dharmah). 

u Id ., § 21, str. 41. 

“ ld., § 106, str. 209. 
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3. Važenje jedinstvenog zakona (dhammo) svodi spoznajni smisao 
i vri jednost svih pojavnih zbivanja u okvire transcedentalne strukture 
mišljenja: 

Razum (mano, latinski mens) preteča je svih pojava (dhamma), razum 
njima vlađa, razum ih oblikuje. 

Dhamma-padam, /, 1 

Time su potisnute i nadomještene proizvoljne matematski raciona- 
Iizirane dogmalske spekulacije o strukturi realnosti inkomenzurabilnih 

supstancija. 

4. Tako je, prije svega, eliminirana apsurdna hipoteza karmičke 
materije, čija je svrha bila da svede na zajednički nazivnik inkomenzu- 
rabilne veličine materije i duha — osobito na području asketskog puta 
pročišćenja (visuddhi-maggo), toga zajedničkog ideala obih filozofskih 
religija. U diskusiji s đainima Buddho ističe da se duhovni ciljevi mo- 
gu postići jedino duhovnim sredstvima. Buddho svoju novu formulaci- 
ju tog puta obilježava (iz razloga koji mi se čine jedino iz historijskih 
razloga shvatljivi i opravdani) suštinski nedostatnom metaforom »sred- 
njeg puta« (između đainizma i brahmanizma). 

5. Pojam nibbane (nirvanam), prvobitno đainski, bio je u đainskoj 
kozmologiji hipostaziran u idealni uk-topos (ne-mjesto) »na vrhu svije- 
ta«. Buddho taj pojam svodi na primarno značenje riječi »utrnuće«, ko- 
je se postiže poništenjem, a ne fizičkim »razorom« (prema nazivu naj- 
strašnije hereze, uććheda-vado, konstruirane vjerojatno iz didaktičkih 
razloga za ove kritičke potrebe). Riječ je kod Buddhe očito o ponište- 
nju (a ne uništenju) egzistencijalnog smisla bića-u-svijetu ili »žeđe za 
životom« (tanha). To se postiže eksplicitno formuliranim i metodski raz- 
rađenim dosegom ništavila (sunnata, akirićanam) na krajnjim stepeni- 
ma duhovnog zadubljenja (đhanam). Tako je pojam nirvane preobra- 
žen od ontološkog u meditacioni ideal konačne i potpune introverzije. 
To je ideal duhovne pročišćenosti. 

Neki od ovdje navedenih pojmova bit će dokumentarno dalje raz- 
rađeni u posebnom poglavlju o buddhizmu. Slijedeći tekstovi treba da 
posluže kao prima facie dokumentacija o Buddhinim sporovima s đaini- 
ma, a i o neposrednim odnosima ovih i srodnih sekti na povijesnim iz- 
vorima, o psihološkoj situaciji i ishodišnom identitetu problema o 
čijim rješenjima se spore. Prvenstveno, iako ne isključivo, iz tih situa- 
cija zaključujem da je Buddho bio jedan od đainskih raskolnika u to 
doba neophodnih reformi prastare nauke, nesumnjivo najsnažniji i naj- 
istaknutiji takmac Mahavlre, komu je bilo stalo jedino do etičke refor- 
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me. Jasniji uvid u tu situaciju iziskuje i isticanje onoga što im je osta- 
lo zajedničko, ne samo u učenju nego i u prvobitnom načinu asketskog 
života. S druge strane, usporedbe s brahmanskim vedskim učenjima u 
buddhističkim tekstovima razotkrivaju jedino ironično omalovažavanje 
te učiteljske kaste, a i njenih Buddhi i đainima stranih i nebitnih prob- 
lema. Što dalje, sve će manje biti moguće u ovom sažetom pregledu za- 
laziti u pojedinosti efemernih podataka karakterističnih za ovdje iznese- 
nu tezu, osobito u njenim povijesnim aspektima. Tek mnogo kasnije 
vedantah će se iskristalizirati u metafizičku alternativu buddhističkom 
nihilizmu, 37 a brahmanizam će postati zaštitni zid i zaklon đainskog puta 
nenasilja (ahihsa). 

U slijedećim tekstovima prikazat ću najprije, prema buddhisličkim 
opisima, glavne sporne točke i žestinu neposrednih sporova s đainima, 
a zatim ono što im je bilo i ostalo zajedničko. Na kraju ću, kao kon- 
trast toj žestini prikazati i ironički stav Buddhe u razgovorima s brah- 
manima i o brahmanima. 


A. Sporovi 

Oštrina neposrednog sloma dviju sekti osjeća se najsnažnije u pri- 
jetnji Mahavirinih učenika, koja se više puta doslovno ponavlja u uvo- 
du buddhističkih prikaza tih rasprava: 

— Ako mi se isposnik Gotamo suprotstavi kao što se suprotstavio go- 
spodinu Tapassiju, onda ću ga ja, sporeći mu ono što on osporava, 
natezati uzduž i poprijeko i okolo naokolo kao kad bi snažan čovjek 
ščepao đugorunog ovna pa ga natezao uzduž i poprijeko i okolo na- 
okolo, ili kad bi snažan radnik u pecari rakije uhvatio za petlju veliko 
cjedilo pa ga ubacio u dubok bunar i provlačio uzduž i poprijeko i 
okolo naokolo ... 

Mađđhima -ткпуо, govor 56, llpali-sutlam 

U tim prikazima redovito sam Mahavlro (»Nataputto«) nagovara i 
upućuje svoje učenike kako da unaprijed smišljenim sofističkim smi- 
calicama dovedu protivnika u zabunu i da ga »poraze«. Najčuveniji je, 
s buddhističke strane, slučaj »obraćenja kneza Nebojše«. (Abhava-rađa- 
-kumaro), sina magadhskog vladara Bimbisare. Bimbisaro (Seniyo u 
đainskim tekstovima) postao je prvi oduševljeni mecena Buddhe, još 

" O tom alternativnom odnosu vidi moj referat Dependence of punar-bhava on 
karma in Buddhist philosophy, u Indian Philosophical Annual, 1965 (Universitv 
of Madras). 
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prije njegova duhovnog probuđenja, ik iako je njegova kraljevska kuća 
otprije bila i ostala osnovna potpora Mahavire, s kojim je taj vladar bio 
u rodbinskim vezama, a i ostalih đainskih škola. 

— Ovako sam čuo: Jednom je zgodom Blaženi (Buddho) boravio u 
Rađagahi, u Bambusovu Gaju, pored svetišta gdje se hrane vjevcnce. 
Tada kraljević Nebojša posjeti đaina Nataputtu, pozdravi ga 1 sjedne 
po strani, a đain Nataputto reče mu ovako: 

— Hajde kraljeviću! Porazi u raspravi isposnika Gotamu, pa će Li 
se počuti slava i dika da si porazio isposnika Gotamu, koji uživa tako 
veliku duhovnu moć i dostojanstvo. 

— A kako ću ja, gospodine, poraziti isposnika Gćtamu...? 

— Evo kako, kraljeviću: Otiđi k isposniku Gotami, pa ga upitaj 
ovako: »Može li, gospodine, Usavršeni (Buddho) reći nešto što se dru- 
gima ne sviđa, što im je neugodno?« Ako isposnik Gotamo na to pitanje 
odgovori potvrdno, onda treba da mu kažeš: »Ali u čemu je onda razli- 
ka, gospodine, između vas i prosječnog čovjeka? Jer i prosječan čovjek 
govori ono što se drugima ne sviđa, što im je neugodno.« A ako ispo- 
snik Gotamo odgovori niječno, onda treba da mu kažeš: »Kako to, 
gospodine, da ste vi ipak o Devadatta” rekli ovo: 'Devadatto je osuđen 
na stradanje u paklu Nirayi za vrijeme jednog svemirskog razdoblja, 
Devadatti nema pomoći.' Te se riječi nisu svidjele Devadatti, nego su 

» prvi susret Bimbisare s budućim Buddhom jcdan jc od najljepših pjesničkih 
opisa u ranoj buddhističkoj poeziji, u zbirci Sulta-nipato, 405^124 (»Odlazak u 
beskućnike«): 

. 

Ugleda ga Bimbisaro sa svoga kraljevskog dvora, 
razazna mu obilježja, pa prozbori: . 

— Pogledajte ga, gospodo! Skladna lika, bijel 1 stasit, 
i pokret mu је savršen, a pogled odmjeren. 

Sabrano gleda preda se. Taj doista nije niska roda. 

Nek požure kraljevski glasnici da izvide kuda će lsposmk. 


— Mlad si i nježan, momak u cvijetu mladosti, 
bujne ljepote kao čistbkrvan ratnik 

što sja na čelu vojnog odreda i predvodi moćnu druzinu. 
Ja ću ti blago udijeliti da uživaš, 
samo mi reci iz kojeg si plemena! 


— Korijen sam nesreće jmozreo u strasti, 
a izvor smirenja u odricanju. 

Polazim u naporan boj, duh mi se tome raduje. 

39 Devadatto je bio Buddhin bliski rođak. Pridružio se najprije njegovu Pjosjać- 
kom redu, ali je uskoro pokušao da preuzme vlast među lsposmcima. Kad je 
odlučio da se otcijepi od Buddhe, zatražio je najprije od njega da pnhvati de- 
set dogmatskih stavova, koji bi sadržajno značili povratak u đainizam, a osni- 
vaju se na vjerovanju da se određenim tjelesnim asketskim naponma mogu 
postići duhovni ciljevi. Buddho је odbio načelni pristanak, ali je rekao da tko 
trod želi može da slijcdi ta načela asketske strogosti (dhutangam). Odbijajuci 
princip tumačenja smisla asketskih napora, Buddho nije zanijekao 1 vnjednost 
asketizma uopće. 





Đainizam i buddhizam 


177 


ga rasrdile.« — Kraljeviću, zatečen ovim dvosjeklim pitanjem, isposnik 
Gotamo neće moći ni da ispljune ni da proguta odgovor. To će biti 
kao željezna udica kad se zabode u grlo... 

A kral jević Nebojša (kad je stigao do Buddhe) pogleda prema sun- 
cu, pa pormsli: »Sada nije povoljan čas da pobijam Blaženoga, nego ću 
to učiniti sutra u svojoj vlastitoj kući«, pa reče Blaženome: 

— Gospodine, pozivam Blaženoga da sutra sa još trojicom dođe 
k meni na ručak. 

Blaženi šutnjom prihvati poziv ... 

Slijedcćeg dana kad je kraljević Nebojša pogostio Blaženog slu- 
žeći ga vlastitim rukama biranom hranom i pićcm ... sjedne pored 
njega na niže sjedište, pa ga upita: 

— Gospodine, može li Usavršeni reći nešto što se drugima ne sviđa, 
što im je neugodno? 

— Kraljeviću, zar to pitanje nije pristrano? 

— E, gospodine, s te su strane daini pretrpjeli poraz. 

— Л zašto to kažeš, kraljeviću? 

(Nebojša mu ponovi cijeli svoj razgovor s Nataputtom i njegove 
upute doslovno.) 

Dok je tako govorio, kraljević Nebojša držao je u krilu svoga ne- 
jakog sinčića, ispružcna na leđima. Blaženi mu tada rcče: 

— Sto misliš, kraljeviću, kad bi se dogodilo da ovom dječaćiću 
tvojom nepažnjom ili nepažnjom dadilje dospije u grlo komadić drveta 
ili kamcnčić i da tu zapnc, što bi učinio? 

— Izvadio bih ga, gospodine! A ako to ne bi odmah uspjelo, onda 
bih mu prihvatio glavu lijcvom rukom, pa bih mu izvadio smetnju iz 
grla skvrčenim prstom svoje đesne ruke, sve kad bih mu time raskrva- 
rio grlo. A zašto? Jedino iz samilosti prema djetetu. 

— Isto tako, kraljeviću, i Usavršeni, kad zna da neka tvrdnja ne 
odgovara činjcnicama, da nije točna ni svrsishodna, a i da se drugima 
ne sviđa, da im je neugodna — takvu tvrdnju Usavršeni ncće izreći. 
A kad Usavršeni zna da neka tvrdnja odgovara činjenicama, da je toč- 
na, ali nije svrsishodna, a drugima se ne sviđa i nije im ugodna — ni 
takvu tvrdnju Usavršeni neće izreći. Ali kad Usavršeni zna da neka 
tvrdnja odgovara činjenicama, da je točna, a uz to i svrsishodna, iako 
sc drugima ne sviđa i nije im ugodna — za takvu će tvrdnju Usavrše- 
ni naći pravo vrijeme da je razjasni ... A zašto? Jedino iz samilosti 
prema njima. 

— Gospodine, kad učeni plemići, brahmarti, građani i isposnici po- 
stave Usavršenom takva pitanja koja su unaprijed (sofistički) razradili 
— da Ii Blaženi već unaprijed ima smišljen odgovor: »Tko god me upi- 
ta ovako, ja ću mu odgovoriti ovako«, ili Usavršeni odgovara neposre- 
dno? 

— Kraljeviću, i ja ću tebi postaviti protupitanje, pa mi odgovori 
kako misliš: Poznaješ li dobro razne dijelove bojnih kola? 

— Svakako, gospodine! 

— A ako te netko upita kako se zove ovaj ili onaj dio, hoćeš li 
imati već unaprijed pripremljen odgovor za svako takvo pitanje, ili ćeš 
odgovoriti neposredno? 


12 Razmcđa azijskih filo/.ofija I 
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— Buđući da sam ja, gospodine, čuven upravljač bojnim kolima i 
dobro im znam sve dijelove i pojedinosti, jasno je da ću odgovoriti 
neposredno. 

— Isto je tako, kraljeviću, i s Usavršenim... A zašto? Zato sto je 
Usavršeni potpuno prozreo osnove bića... 

( 2 ) M. 40 — 58 . Abhaya-rađa-kumđra-suttam 

Stereotipna karikatura retoričkih efekata Mahavirine dijalektike 
ponavlja se u buddhističkim pali svjedočanstvima u prikazu četiriju os- 
novnih principa asketske »obuzdanosti« (samvaro) »nesputanog« đain- 
skog isposnika (nigantho): 

Nesputani je obuzdan četvorostrukom obuzdanošću: on je spriječio 
sve zapreke, stegnuo sve zapreke, stresao sve zapreke, zahvatio sve za- 
preke. Budući da je tako obuzdan četverostrukom obuzdanošću, zato 
se naziva nesputanim, zato se kaže da je nadišao sam sebe, da vlada 
sobom, da je sam sebe ustalio. 40 

( 3 ) D. 2. Samahna-phala-suttam 

Ta formulacija uz to još sadržava i igru riječi, glagola vareti = o- 
buzdati i imenice vari = voda, pa se može prevesti i ovako: »Nesputani 
je u svakom pogleđu obuzdan prema vodi, u svakom pogledu suzdrž- 
ljiv prema vodi, u svakom je pogledu strcsao sa sebe vodu, u svakom je 
pogledu (duhovno) prožeo vodu.« — Ovakva se formulacija odnosi na 
zavjet đainskog isposnika da se neće prati od dana zaređenja pa do smr- 
ti, a i na zabranu da pije neprokuhanu vodu, zato da ne bi povrijedio 
mikroorganizme koji žive u vodi. 

Buddhina kritika Mahavlrina mnogoznanstva može se usporediti s 
kritičkim stanovištem Heraklita (koji je slično Buddhi naućavao nepo- 
stojanost bića u procesu bivanja) nasuprot Pitagorinu »mnogoznanstvu 
koje ne uči pameti«, a polazi također od matematskih pretpostavki. To- 
me mnogoznanstvu kod Mahavire odgovara učcnje o »sveznanju« — 
koje titthagaro postiže duhovnim pročišćenjem od karmičkog obljepa. 

" Zbirke Buddliinih govora bit će u nastavku obilježene slijedećim kraticama: 

M. = Mađđhima-nikayo (zbirka govora srednje dužine) 

D. = Dtgha-nikayo (zbirka dugačkih govora) 

S. = Samyutta-nikayo (zbirka govora o povezanim temama) 

A. = Ahguttara-nikayo (zbirka govora složenih po broju pojmovnih ele- 
menata koje povezuju) 

Dhp. = Dhamma-padam (zbirka kraćih pjesničkih izreka, »Put isprav- 
nosti«) 

Sn. = Sutta-nipato (zbirka dužih pjesama) 

U. = Udanam (zbirka pjesničkih izreka izgovorenih ®u zanosu«) 

Izvori ostalih tekstova bit će navedeni potpunije u kontekstu. 

Brojevi uz gornje kratice označuju dijelove zbirke i pojedinačm govor prema 

redoslijedu. 
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Termin kevala-nanam obilježava to »potpuno« ili sveobuhvatno »zna- 
nje«. Teorija sveznanja postala je jedan od najsloženijih i najtrnoviti- 
jih problema kasnije đainske dogmatike. 

Prema đainskim skolastičkim definicijama 41 : 

Sveznanje je naziv sa savršeni izraz urođene prirode svijesti o sebi. Ono 
se postiže uništenjem (karmičkih) koprena koje sprečavaju njegovo 
ispoljenje. — Dokaz sveznanja slijedi iz dokaza neophodnosti konač- 
nog usavršenja kojemu vodi postepeni razvoj spoznaje. 

Umasvati (u djelu Tattvartha-bhasya, I, 31) dijeli spoznaju na osje- 
tnu, objavljenu (vjersku), vidovitu i telepatsku. 42 

Analogno Leibnizovoj tcoriji o stupnjevima percepcije i apercepci- 
cije đainski autori (najkasnije u doba PQđyapade, polovinom 1. tisuć- 
Ijeća n. e.) razlikuju apercepciju (sakara upayogah) od percepcije (ana- 
kara upayogah) koja joj prethodi u slučaju nesavršene, tj. osjetne spo- 
znaje, jer je ta spoznaja pod utjecajem karmičke zasjenjenosti. Spozna- 
ja usavršenoga (kevali) nije tako zasjenjena, pa su prema tome percep- 
cija i apercepcija simultane i identične. Apercepcija u svijesti usavrše- 
noga nije proizvod osjetnih organa, pa obuhvaća i izvanosjetne spozna- 
je (ekstrasenzornu perccpciju, ESP, u modernoj parapsihologiji). Đaini 
su vjerojatno razviii prvu diferenciranu teoriju ekstrasenzorne perccp- 
cije. 

Prigovori koje postavljaju predstavnici drugih skolastičkih siste- 
ma polaze od pitanja: Znači li svcznanje simultanu spoznaju svega što 
postoji u svemiru, ili samo osnovnih principa? Od tog pitanja polazi i 
Buddhina kritika. 

Jedan drugi knez Nebojša, Abhayo iz plemcna Liććhavl, u razgovoru 
s Buddhom opisuje Mahavirino učenje o sveznanju ovako: 

Đain Nataputto (Mahavlro), koji sve zna i sve vidi, ovako izjavljuje 
da su mu znanje i uvid neograničeni: »Bilo da hodam iii da stojim, 
bilo da spavam ili da sam budan, to znanje i uvid svagda su mi i svu- 
da postojani.« On naučava uništenje ranije stečenog karme i spreča- 
vanje novog karme nedjelovanjem. Dokončanje karme jest dokončanje 

41 Homaćandra, Pramana-mimamsa, I, 1, 15 — 16. Usp. M. L. Mehta, Jaina Psy • 
chology, str. 109 i. d. 

“ Razlika vidovitosti (avadhi-dnanam) i telepatije (тапаћ-рагуауа dnanam) je ova: 
Vidovitost zahvaća samo »prcdmete koji imaju oblik, boju« i druga zorna obi- 
lježja, a koji nisu neposredno dosežni osjetnim organima. Telepatija je »nepos- 
redna spoznaja stanja psihičke supstancije«, drugim riječima ćitanje misli in- 
terpretirano teorijom psihološkog materijalizma. Usp. Mehta, op. čit., str. 102. 
1 d. 
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palnje, dokončanje patnje jest dokončanje zamjećivanja, a dokonča- 
njem zamjećivanja završava se sva patnja. Tako se čovjek doista oslo- 
bađa starenja i umiranja: 0 

( 4) A. III, 74 

Beskućnik Vaććhagotto u jednom razgovoru s Buddhom postavlja 
pitanje o sveznanju u doslovno istoj formulaciji: 


— Ovako sam čuo, gospodine: Asket Gotamo (Buddho), koji sve zna 
i sve vidi, ovako izjavljuje da su mu znanje i uvid neograničeni: »Bilo 
da hodam ili da stojim, bilo da spavam ili da sam budan, to znanje i 
uvid svagda su mi i svuda poslojani.« Ponavljaju li oni koji tako govo- 
re ono što su đoista čuli od Blaženoga (Buddhe), a da ga ne kleveću ne- 
ispravnim navodima; objašnjavaju U učenje Blaženoga dosljedno, ta- 
ko da sljedbenika tog učenja ne zavedu u zabludu spornim tumače- 

njem? 

— Vaććho, oni koji to kažu ne ponavljaju ono što sam ja rekao, nego 
me kleveću neistinitim i neispravnim navodima. 

( 5 ) M. 71. Teviđda-vaććhagota-suttam 

Buddhin najvjemiji sljedbenik Anando u razgovoru sa Sandakom, 
predvodnikom velike skupine nekoga drugog prosjačkog reda, opisuju- 
ći učenja koja smatra zazomim, spominje i navedeno đainsko učonje o 

sveznanju: 

— Jedan od tih učitelja, Sandako, izjavljuje da je postigao neograni- 
čcno znanje i uvid u istinu... ali se događa da se uputi da prosi hra- 
nu tamo gdje ncma nikoga i ništa ne dobije, ili ga ugrize pas, ili natđe 
na podivljala slona, ili konja. ili bika. Dcsi se da pita neku ženu ili 
muškarca kako se zove i iz kojeg je plemena, ili za ime sela ili grada, 
ili za put koji tamo vodi ... Doista, takav isposnički život nije pouz- 
dan. Tko ga tako shvati, taj će se razočarati i odustati ... 

Pametan čovjek tako sigurno ne može živjeti kao isposnik, a i ako 
pokuša, tim putem neće postići ispravnost i vrlinu. 

/лч M. 76. Sandaka-suttam 


U razgovoru s Buddhom beskućnik Udayi navodi istu Mahavlrinu 
tvrdnju o sveznanju, pa nadodaje, kad ga je pitao za prošlost i buduć- 
nost, da mu je »u mnogo riječi odgovorio nešto sasvim drugo.« Udayi 
tada postavlja Buddhi pitanje o prošlim životima, a Buddho mu odgo- 
vara: 

— Okani se, Udayi, prošlosti i budućnosti! Ja ću ti razjasniti opći za - 
kon (dhamtno): Ako ovo jeste, ono biva. Ako je ovo nastalo, ono na- 
staje. Ako nije ovo, ne biva ni ono. Prestankom ovoga prestaje i ono. 

(7\ M. 79. Ciila-sakaludayi-suttam 


' Ј Pozivom na ovaj tekst Jacobi (Jaina Siitras II, str. XV) potvrđuje točnost nje- 
govili navoda citatima đainskih izvora. 
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To je Buddhina izvorna i često ponavljana formulacija općeg zako- 
na uzročnosti čijem su važenju apriomo potčinjeni svi »slućajevi« u 
prošlosti i budućnosti. No i ta sama formulacija kategorijalno aprior- 
nog zakona, kako su isticali filozofi kasnijih idealističkih škola u bud- 
dhizmu (počev od Nagarđune), važi samo za svijet pojavnosti. »Po sebi« 
(attena) i zakon je uzročnosti tek zakon ništvovanja. 

U buddhističkom svjedočanstvu o prvim razgovorima jednog heleni- 
stičkog ( yavano , »Jonjanin«) vladara, Menandra (pali Milindo) s buddhi- 
stičkim mudracem Nagasenom, u 2. st. pr. n. e., Menandar postavlja i 
pitanje: »Može li Usavršeni pogriješiti ili se zabuniti?« Odgovor glasi: 


Usavršeni može ne znati ono što jc manje važno i o čemu nema iskus- 
tva, ali se nikada ne može zabuniti u onome što je doista dosegao svo- 
jim uvidom. On je savršen sada i ovdje. Njemu je u cjelini poznata 
suština svemira, iako može ne znati vanjske okolnosti u kojima se ta 
suština ogleda u vremenu i prostoru.. .** 

Središnja točka razmimoilažcnja u svim tim sporovima, počevši od 
smisla asketskog života pa do »sveznanja«, ostaje uvijek u okosnici ci- 
jeloga đainskog pogleda na svijet i život, a to je učenje o karmi, zasno- 
vano na psihološkum materijalizmu protoindijske atomističke kozmolo- 
gije. Usprkos atomističkoj formulaciji tog učenja o karmi, bilo bi po- 
sve pogrešno i neadekvatno osnovnim svjedočanstvima đainskih izvora 
zaključivati (kako se ponekad dešava u sumarnim prikazima) da u đa- 
inizmu riječ karma gubi svoje prvobitno jezično značenje djelatnosti 
koja je biološka podloga svih uzročnih odnosa u svijetu-svekretu, u ko- 
jem nema mjesta ekstremnoj apstrakciji pasivne »mrtve« tvari. 45 Svaka 
jc posljedica biološko »dozrijevanje ploda djelatnosti« karma-vip'2- 
kah). Zato i Buddhina kritika ove središnje teme u učenju Mahavire po- 
lazi od pitanja o moralnoj odgovornosti a završava ukazivanjem na is- 
kustvenu apsurdnost pretpostavke o supstancijalnosti karmičke tvari. 

Analiza činilaca moralne odgovomosti za djelo razrađena je u tom 
sinislu najizrazitije u već citiranom Buddhinu razgovoru s Upalijem 
ovako: 


*' Ovaj je citat parafraza Svami Vivekanande (The Complete Works, Vul. VIII 
(1959), str. 16—17), koji je s neobičnom snagom uživljavanja upozoravao na važ- 
nost razumijevanja Buddhe kao historijske ličnosti, s čijim se učenjem izvan 
ođređenog povijesnog konteksta nije slagao. Sličan je bio i njegov odnos prema 
(monoteističkom) učenju vlastitog učitelja Sri Ramakrišne. 

'* Bergson je (u Evolution Creatrice, 62. izd., str. 209) sa svoga vitalistićkog stano- 
višta smatrao fiziku i astronomiju za »preokretnu psihologiju« (psychologie 
retournde). Usp. moj rad Karma — The Ripening Fruit (by Bhilckhu Nanajlva 
ko) u Main Currents in Modern Thought. Vol. 29, No. 1, 1972. 
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Đainski redovnik Dighatapassi posjeti Blaženoga u gradu Nalandi ... 
a Blaženi ga tada oslovi ovako: 

— Sa koliko se vrsta djelatnosti, prema učenju Nesputanog Nata- 
putte (Mahavire), može počiniti i izvršiti zlo djelo? 

— Prijatelju Gotamo, Nesputani Nataputto ne poučava o djelu kao 
djelu, nego o prekršaju kao prekršaju. 

— E, onda, Tapassl, sa koliko se vrsta prekršaja... može pooiniti 
i izvršiti zlo djelo? 

— Nesputani Nataputto, prijatelju Gotamo, naučava da se sa tri 
vrste prekršaja može počiniti i izvršiti zlo đjelo, i to tjelesnim prekr- 
šajem. prekršajem u riječima i prekršajem u mislima. 

— Postoji li, dakle, razlika između tjelesnog, govornog i mišljenog 
prekršaja? 

— Da, prijatelju Gotamo. 

— Kad dakle tako analiziramo i razlučimo te tri vrste prekršaja. 
Tapassl, koju vrstu prekršaja Nesputani Nataputto smatra najgnusni- 

jim zlodjelom? _ . 

— Nesputani Nataputto smatra da je najgnusniji tjelesni prekršai, 

a da su govorni i mišljeni prekršaji manje gnusni. 

— Kažeš li, Tapassl, tjelesni prekršaj? 

— Da, prijatelju Gotamo. 

(Buddho ponovi tri puta isto pitanje, a Tapassl ostaje pri istom odgo- 
voru.) A tada đain Dlghatapassi upita Blaženoga: 

— A prema tvome učenju, prijatelju Gotamo, sa koliko se vrsta 
prekršaja može počimti i izvršiti zlo djelo? 

— Usavršeni, Tapassl, ne poučava o prckršaju kao prekršaju, nego 
o đjelu kao djelu ... Ja naučavam da se sa tri vrste djela može počiniti 
i izvršiti zlo djelo i to tjelesnim djelom, djelom u riječima i djelom u 
mislima... a od te tri vrste djela najgnusnije je djelo u mislima, dok 
su govorna i tjelesna djela manje gnjusna ... 

Tapassi tad otiđe Mahaviri, pa mu đoslovno ponovi cijeli razgovor, 
a Mahavlro ga pohvali da je točno izrazio njegovo učenje. Tom je razgo- 
voru prisustvovao i »domaćin« (gahapati, laički sljedbenik Mahavlrin) 
Upali, pa i on odluči da raspravlja s Buddhom o istoj temi. Kad mu je 
Buddho potvrdio sadržaj svog razgovora s Tapassljem, Upali uskhkne: 

— Dobro je, dobro, rekao gospodin Tapassl. Kao učen sljedbenik 
koji je ispravno razumio pouku učitelja, tako je nesputani Dlghatapassi 
to razjasnio Blaženome. Po čemu se ističe neznatni prekršaj u misli 
kad ga usporedimo s grubim tjelesnim prckršajem?... 

— Ako žeiiš da raspravljaš, domaćine, pridržavajući se istine, onda 

možemo o tome da razgovaramo ... 

— Raspravljat ću, gospodine, pridržavajućd se istine... 

— Što misliš, domaćine, o ovome: Pretpostavimo da neki nesputa- 
ш (đainski isposnik) obuzdan četverostrukom obuzdanošću ... hodaju- 
ći gore-dolje (u meditativnom zadubljenju 46 ) pogazi mnogo sitnih bi- 

" Još i danas u buddhističkim samostanima i pored pustinjačkih izbi postoje po- 
sebni uski puteljci, dugački desetak metara, za »meditaciju u hodu« (ćankamo). 
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ća. Kakve ćc posljedicc to imati za njega prema učenju nesputanog Na- 
taputte? 

— Nesputani Nataputto smatra da ono što nije namjemo ne dovo- 
di do velikog priliva gnusobc. 

— A ako je namjerno? 

— Onda dovodi. 

— A kako, domaćine, nesputani Nataputto razjašnjava namjer- 
nost? 

— Namjemost je prekršaj u misiima. 

— Domaćine, domaćine, promisli prije nego odgovoriš! Ono što si 
tvrdio гашје ne slaže se s onim kasnijim, a ni kasnije s ranijim. Zar 
nisi dao riječ da ćeš raspravljati pridržavajući se istine?... 

(8) M. 56 Upali-suttam 

Na neodrživost đainskog učenja o karmičkoj tvari Buddho nepo- 
sredno ukazuje u govoru svojim učenicima, koji je održao u mjestu De- 
vadaham, u blizini svoga rodnog mjesta: 

Neki isposnici i brahmani zastupaju ovakvo učenje i gledište: Sve što 
neka osoba iskusi, bilo radost ili bol ili ni-bol-ni-radost, sve je to prou- 
zročeno ranijim djeiima. Kad se asketskim žarom dokončaju (zaostale 
posljedice) ranijih djela, a nova se djela više ne čine, onda u budućno- 
sti nema priliva gnusobe. Gdje nema daljnjeg priliva gnusobe, tamo je 
dokončana djclatnost. Dokončanjem djelatnosti dokončava se patnja, 
dokončanjem patnje dokončavaju se osjećaji, a s dokončanjem osjcća- 
ja biva poništena sva patn ja. To učenjc zastupaju đaini... A ja sam ih 
(kad su mi to potvrdili) upitao ovako: 

— Znate li vi, đaini, da ste i prethodno (u ranijim životima) vi baš 
postojali, a da niste nepostojali? 

— To ne, prijatelju! 

— A znate li da ste prethodno baš vi izvršili neko zlo djelo, da ga 
rtiste neizvršili? 

— Ni to ne, prijatelju! 

— Znate li kakvu ste vrstu zla djela izvršili? 

— Ni to ne, prijatelju! 

— Znate li koliko ste (zaslužene) patnje ispaštali, a koliko vam još 
preostaje da ispaštate, pa da bude ispaštana čitava patnja? 

— Ni to ne, prijatelju! 

— A znate li kako da u ncposrednom đoživljaju (ili: u ovom živo- 
tu) izbjegnete ono što je nepovoljno i da postignete ono što je povolj- 
no? 

— Ni to ne, prijatelju! 

— Ako dakle, prijatelji đaini, ne znate ništa o tome, onda nemate 
pravo ni da tvrdite da je sve ono što neka osoba iskusi, bilo radost ili 
bol ili ni-bol-ni-radost, prouzročeno ranijim djelima... (a ni kako se 
asketskim naporom poništavaju posljedice ranijih djela)... Ako su ra- 
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nije počinjena djela (j eclini > °zrok radosnih i bolnih doživljaja, onda 
su đaini ranije (u prethodnim životima) počinili teška zlodjela kad sa- 
da podnose tako žestoke bolnc doživljaje (asketskim mučenjem tijela). 
Л ako je neki bog uzrok radosnih i bolnih doživljaja bića je stvo- 
rio, onda je đaine stvorio zao bog ... A ako je vrsta živih bića uzrok 
radosnih i bolnih doživljaja, onda su đaini porod loše vrste ... 

To je, redovnici, jalov trud i napor... 

M. 101. Devudaha-sullam 

Konačno, u razgovoru s jednim sljedbenikom Mahavire, Buddlio 
upozorava na opasnost fatalističke pasivnosti prema zlu koje treba pod- 
nijeti, ako se usvoji đainska interpretacija karmc: 


Učenik koji s povjerenjem slijedi takva (đainskog) učitelja dolazi do 
ovog zaključka: »Moj učitelj zastupa ovakvo mišljenje i gledište: Tko 
god ubije neko živo biće preporađa se u nevolji, u čislilištu. — I ja sain 
ubio neko živo biće, pa ću i ja morati da se preporodim u nevolji, u 
čistilištu.« Ako ne napusti lakvo učenje i takvo mišljenje, ako se ne os- 
lobodi opterećenja tim gledištem, sigurno će dospjeti u nevolju, u či- 
stilište... 

Nasuprot tome, učenik Usavršenoga ... razmišlja o tome ovako: »Blaže- 
ni iz mnogih razloga osuđuje, strogo osuđuje. ubijanje živih bića. No i 
ja sam već poubijao raznovrsna živa bića... a to nije dobro ni pošte- 
no. Zato osjećam grižnju savjesti, jer zlo djelo koje sam učinio ne mo- 
gu poništiti.« Tako pokoleban odustaje od ubijanja živih bića i doživlja- 
va odvratnost prema ubojstvu. Tako se oslobađa zločinstva i savladava 
ga... 

(U nastavku se isto razmišljanje primjenjuje i na ostalc prekršaje os- 
novnih vrlina (silum) — kradu, blud, laž i uživanje opojnih droga. Go- 
vor se završava usporedbom kreposnog čovjeka sa vještim trubačem 
koji bez napora snažni zvuk školjke širi na daleko i Široko.) 

П(» S. XXXV. 42,8. Saiikha-dhama-suttau (Trubač ) 


B. Srodnosti 

Usprkos tako žestokim razmimoilaženjima niz je ishodišnih shva- 
ćanja i stanovišta ostao zajednička baština obaju sistema. ] u Buddhi- 
noj najbližoj obitelji nalazimo u svjedočanstvima o njegovim govorima 
podatke o pripadnosti tradicionalnoj đainskoj religiji. Tako se Buddhin 
stric Vappo ističe kao đain. a i spomenuti je bratić i kasniji najžešći 
protivnik, Devadatto, poslije spora s Buddhom, pod zaštitom antagoni- 
stičke strankc na magadhskom dvoru prešao u đainski tabor, želeći da 
zaoštri spor u borbi za prevlast. 
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Idejno, u nekim slučajevima nailazimo na vrlo zorna svjedočanstva 
postepenog udaljavanja Buddhina stanovišta od ekstremizma kojim je 
Mahaviro težio da zaoštri stegu tradicionalnog askctskog morala. U go- 
voru o »lavovskom riku« Buddho ističe da je postigao savršenstvo u 
»četverostrukoj obuzdanosti«. Ta četverostruka obuzdanost (ćalur- 
-anga samanna-gatam) ne odgovara Mahavlrinoj ranije citiranoj formu- 
laciji asketske obuzdanosti (samvaro), iako zvuči potpuno đainski, a već 
u prvoj točki, gdje Buddho opisuje kako je živio kao »goli isposnik« 
(aćelako, sekla digambarah u kasnijoj đainskoj terminologiji), nalazi- 
mo navode koji u potpunosti odgovaraju specifičnim đainskim pravili- 
ma asketskog života. Ta su pravila izlučena i podvučena u slijedećem 
odlomku: 

— Ja, Sariputto, poznajem iz vlastitog iskustva četverostruku stegu re- 
dovničkog života, đosegao sam krajnji domet u asketskom naporu, u 
gadljivosti, u bojazni, u otuđenosti. — U asketskom sam naporu živio 
kao goli isposnik, lišen društvenih obzira. Ruke sam čistio od jela obli- 
zivanjem. Nisam se odazivao pozivima niti se bilo gdje zaustavljao. Ni- 
sam primao što mi je ponudeno ili za mene pripremljcno... Nisam pri- 
mao hranu iz lonca ni iz zdjele, nisam prelazio preko praga ni zalazio 
u dvorište ... Nisam primao hranu od dvije osobe koje skupa jedu, niti 
od trudne žene, ni od dojiljc, niti od žcna koje su zalazile muškarcima. 
Nisam niti sakupljao hranu, niti je primao na mjestima gdje se nala- 
zio pas, ni gdje su sc jatile muhe. Nisam jeo ribu ni meso niti pio alko- 
holna pića. Prosio sam samo u jednoj kući jedan zalogaj, ili u dvije ku- 
će dva zalogaja, a najviše u sedam kuća sedam zalogaja. Jco sam samo 
jedanput na dan, jedanput u dva dana, jedanput u sedam dana. Jeo 
sam rižu samo jedanput u četmaest dana. Jco sam samo povrće, sjcme- 
nje, divlju rižu, vodeno bilje, posije, otpatke, talog iscijeđenih uljari- 
ca, travu, kravlju balegu. U šumi sam se hranio korijenjem ili otpalim 
plodovima ... Cupao sam dlake iz kose i brade. Neprekidno sam stajao 
i odbijao da sjednem. Isto sam tako ustrajao u čučećem polažaju. Le- 
žao sam na trnju ... Tako sam na razne načine mučio i trapio tijelo. 
U tome se sastojao moj asketski napor ... 

( 11 ) M.12. Maha-sihanada-suttam 

(Veliki govor o lavovskom riku) 

Pošto je opisao i svoje asketske napore i dostignuča na ostala tri 
područja spomenuta na početku govora, Buddho na kraju kaže svom 
najistaknutijem učeniku: 

— Pa ipak, Saripulto, takvim mukotrpnim postupcima, nisam postigao 
nadljudska ostvarenja ni savršenu plemenitost uvida i spoznaje, zato 
što se takvim sredstvima ne postiže ona oplemenjena mudrost čija ple- 
menitost dovodi onoga tko je postigne do potpunog dokončanja patnje. 
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Neposredno prije svog duhovnog probuđenja Buddho je duže vre- 
mena živio zajedno sa još pet golih isposnika iste vrste. Kad je napustio 
tu vrstu askeze, tih su se pet drugova odvratili od njega i napustili ga. 
Poslije duhovnog probuđenja Buddho je pošao u potragu za tih pet otu- 
đenih drugova i našao ih u benareskom Srnjaku (Sarnath). Njima je 
održao svoj prvi govor o svojem novom shvaćanju smisla i vrijednosti 
asketskih napora. Budući da je to bilo napuštanje đainizma, ali ne i 
povratak na brahmansku vjersku simboliku i ritualističko praznovjer- 
je, Buddho je to svoje učenje nazvao često zloshvaćenim i zloupotreb- 
ljavanim nepodcsnim nazivom »srednji put«, na čije ću se dublje zna- 
čenje osvrnuti u posebnom poglavlju. 

Đainski rani tekstovi (na ardha-magadhi jeziku) nisu ni pribhžno 
tako dobro i vjerno sačuvani kao buddhistički ( pali ) tekstovi. To je bio 
uzrok niza razmimoilaženja unutar Mahavlrina prosjačkog reda nepo- 
sredno poslije njcgove smrti. Ujedno, takvo je stanje poslije smrti Ma- 
havlre, koji je umro prije Buddhe, bilo neposredna pobuda Buddhmim 
učenicima da se pobrinu za mnemotehničku sistematizaciju njegova uče- 
nja i pouzdano pohranjivanje skupina govora ( nikayo) u pamćenju sta- 
rijih učitelja (thero) i njihovih učenika. S tim je u vezi i smrt Mahavlre 
najvjernije registrirana u jednom suvremenom buddhističkom svjedo- 
čanstvu: 


Ovako sam čuo. Jednom je zgodom Blaženi boravio u zemlji Sakka 
(svoga rodnog plemcna), u mjestu Samagamo. Tada je upravo Nesputa- 
ni Nataputto (Mahaviro) preminuo u gradu Pava. Cim je umro, dairti su 
se podijelili u dva tabora i počeli svađati, nadvikivati, nadmudrivati i 
vrijeđati oštrim riječima. A domaćini koji su bili Mahavirini laički sljeđ- 
bertioi osjećali su razočaranje, odvratnost i gađenje prema tim »nespu- 
tanima« kao i prema samom učenju i redu, nedovoljno učvršćenom, 
teško shvatljivom, nejasno usmjerenom. učenju koje nije vodilo smi- 
renju, a koje je propovijedao čovjek koji sam nije bio savršeno budan, 
u čijem ruševnom svetištu više nije bilo utočišta. 

(Buddhin redovnički pripravnik Ćundo, koji je razdoblje kiša proveo u 
osamljenom boravištu u Pavd, posjeti zatim redovnika Anandu i obavi- 
jesti ga o tim događajima. Anando tada otiđe zajedno s Ćundorn Blaže- 
nome, saopći mu što je čuo, i đoda:) 

— Ja sam, gospodine, tada razmišljao kako bi trebalo predusresta da 
ne dođe do spora u našoj zajednici poslije smrti Blaženoga, jer je takav 
spor prokletstvo i nesreća za mnoge ljude ... 

— A što misliš, Anando, o učenju u koje sam vas uputio na osnovi svo- 
je neposredne spoznaje, a to je učenje o četiri vrste postojane pažnje, 
o četiri ispravna napora, o četiri osnovne duliovne moći, o pet dušev- 
nih sposobnosti, o pet snaga, o sedam pretpostavki duhovnog probu- 
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đenja i o plemenitom osmeročlanom putu 47 — zar si primijetio da o tim 
poukama dva redovnika imaju različita mišljenja? 

— To ne, gospodine, ali ima ljudi koji žive prema uzoru Blaženoga, 
a kad Blaženi umre, mogli bi da izazovu spor o načinu života i pravili- 
ma redovničke discipline. 

— Spor o načinu života i pravilima redovničke discipline sitnica je, 
Anando. Ali kad bi u zajednici došlo do spora o putu koji treba slijedi- 
ti i načinu kako ga treba slijediti, takav bi spor doista značio proklet- 
stvo i nesreću za mnoge ljude ... 

(12) M. 104. SSmag&ma-suttam 

Rascjcp Mahavlrinih sljedbenika u dvije sekte konačno je potvrđen 
krajem 4. st. n. e. kad je sekta »bijelo obučenih« isposnika (Švetamba- 
rah) usvojila i pismcno utvrdila tekst 12 osnovnih dijelova (ahgam) Ma- 
havlrina učenja, dok ortodoksnija sekta »golih isposnika« (digambarah) 
odbija da usvoji tu kasnu kanonizaciju i da bilo koji tekst prizna izvor- 
no autentičnim, priđržavajući se (do danas) jedino predajom usvojenih 
i ovjekovječenih pravila i shvaćanja askctskog života. Prema tome, sve 
đainske »svete knjige« važe kao usvojeni kanon samo za jednu, liberal- 
niju, osnovnu sektu. Početak kanonizacije teksta Buddhinih govora, na- 
suprot tome, počinje na prvom koncilu u Rađagahi ncposredno poslije 
Buddhine smrti, a prvu potvrdu autentičnosti sačuvanih tekstova nala- 
zimo u citatima na ediktima cara Ašoke u 3. st. pr. n. e. 

Polazeći od tih za đaine nepovoljnih pretpostavki, možemo pokuša- 
ti da oci jenimo opseg i važnost duhovne baštine koja je ostala — ili pos- 
tala zajedničko blago đaina i buddhista. To područje, koliko mi jc po- 
znato, ni jedna ni druga strana nije nikad nastojala temeljito proučiti. 
Ovdje ću se ograničiti na to da upozorim na nekoliko simptomatičnih 
koincidencija. 

1. Dhamma-padam (»put ispravnosti«) kratka je zbirka od 423 iz- 
reke karakteristične za Buddhino učenje, sažete u stihovima, o temama 
složenim po raznim, bitnim i nebitnim, kriterijima u 26 poglavlja. Jasno 
je da sva ta mudrost nije specifično buddhistička, nego je dobrim dije- 
lom bila, ili postala, općeindijska poslovična mudrost. Ipak su bitni di- 
jelovi vrlo specifično buddhistički, a poneka poglavlja vrlo zorno izra- 
žavaju spor neortodoksnih nebrahmanskih isposnika (samano, sahyasi) 
s ortodoksnim svcćenstvom vedskc religije. Na tom području buddhi- 
stička i đainska gledišta koincidiraju u najvećoj mjeri. Osim toga, u 

47 Ovih 7 skupina sadrže ukupno 37 činilaca đuhovnog probuđenja ( bodhi-pakk - 
hiya-dhamma) ili »krila probuđenja«. Priručnici tzv. »buddhističke meditacije« od 
đavnine raspravljaju uglavnom o oplemenjivanju i njezi tih dobrih svojstava, pa 
će biti potrebno da se na te skupine moralnih i intelektualnih vrlina osvrnemo 
pobliže u posebnom odsječku o disciplini duhovnog zadubljenja. 
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Dhamma-padi, a još izrazitije u drugoj zbirci pjesama iz najstarijeg raz- 
doblja, Sutla-nipato, nalazimo i opise asketskog ideala koji su ponegdje 
i po mišljenju samih buddhista (osobito iz kasnijih vremena vjerske de- 
generacije) više đainski nego buddhistički. U Dhamma-padi posljednja 
su dva poglavlja posvećena spomenutoj tematici (pogl. o pripadniku is- 
posničkog reda — bhikkhu ., i poglavlje o svećeničkom idcalu brahma - 
na). 

U osnovnim đainskim ardha-magadhl tekstovima najviše analogija 
s buddhističkim stavovima, sa stilom i s pjesničkim metrom Dhamma- 
-pade i Sutta-nipate, 48 nalazimo u djelu Uttaradhyayanam. U posljednjem 
poglavlju Dhamma-pade sve se strofe završavaju rijećima: »toga ja na- 
zivam brahmanom«. Isti taj refren nalazimo i u 25. poglavlju Uttarad- 
hyayane, u pouci bivšeg »slavnog brahmana Đavaghoše«, koji je postao 
đainski isposnik, pa s toga stanovišta tumači »istinski smisao vedske 
žrtve« i ideal brahmanskog života, kako je to činio i Buddho u mnogim 
razgovorima s brahmanskim svećenicima. 


Dhama-padam 

Ni po spletenoj kosi, ni po plemenu, 
ni po rodu ne postaje se brahman. 
Tko zna za istinu i ispravnost, 
taj je čist, taj je brahman. 

(393) 

Brahman je onaj tko napusti grijeh. 
Isposnik se pozna po usklađenom 

životu. 

Beskućnik jc onaj tko napusti 

prljavštinu. 

(388) 

Sto ce ti, budalo, pletenice, 

Što će ti krzneni pojas? 

Nutrina ti ogrezla u korov, 
a izvana se uljepšavaš. 

(394) 

Tko je obučen u dronjke sa smetišta, 
iscrpljen, s nabreklim žilama, 
zadubljen u šumskoj osami, 

— toga ja nazivam brahmanom. 

(395) 


U ttarddhyayanam 

Ne postaje se isposnik šišanjem, 
ni brahman po svetom slogu, 'om', 
ni utihnuli inudrac životom u šumi, 
ni asket odjećom od trave i kore. 

Brahman se postaje suzdržljivošću, 
isposnik skladnim životom, 
utihnuli mudrac spoznajom, 
asket naporom. 

Odijelo od kore, od kože ili golotinja, 
pletenice il obrijana glava 
neće spasiti grešnog redovnika. 

Izmučen isposnik koji sam sebe 

pokorava, 

iscrpljuje meso i krv, 

tko u vjerskom zanosu dosegne 

nirvanu, 

— toga ja nazivam brahmanom. 


48 Jacobi u bilješci uza svoj prijevod Sutrakritahge IV (str. 271. Jaina Sutras, Part 
II, SBE, vol. 45) upozorava na metričku srodnost Sutta nipate s »arhajskim 
oblikom агуа« stila đainskih tekstova. 
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Tko ni tijelom ni riječju ni mišlju 
ne čini zlo, obuzdan u la tri stava, 

— toga ja nazivam brahmanom. 

(391) 

Tko ne ugrožava nikoje živo biće, 
ni pokretno ni nepokretno, 
nit ubija nit nalaže umorstvo, 

— toga ja nazivam brahmanom. 

(405) 

Kao voda uz lotosov cvijet, 
ko zrno gorušice uz vrh igle 

— tko ne prianja uz strasti, 
toga ja nazivam brahmanom. 

(401) 


Tko pctpuno poznaje ž.ivot bića, 
pokretnih i nepokretnih, 
i ne ugrožava ih ni mišlju, 
ni rijećju ni djeiom, 

— toga ja nazivam brahmanom. 

Oncga koga ne kaljaju užici 
kao ni voda što ne prianja 
uz lotosov cvijet, 

— toga je nazivam brahmanoin. 


Još doslovniju analogiju s Dhamma-padom nalazimo u 9. poglav- 
Iju Uttaradhyayane, u pouci kralja Namija, legendarnog vladara jedne 
od najmoćnijih indijskih država i središta kulture u historijskim vre- 
menima, Mithila, koji se odvratio od svijeta u život prosjaka beskućni- 
ka i »postao potpuno probuđeni« (buddho). Nami je bio đainski 21. tit- 
thagaro, a živio je prema đainskoj legendarnoj kronologiji 584.000 go- 
dina prije Vaddhamane Mahavlre (24. titthagare). Namijeva jc hagiogra- 
fija istovrsna sa životopisom Gotame Buddhe i po tome što ga je, po 
duhovnom probuđenju, vladar bogova Sakko (Sakrah) došao moliti da 
se smiluje svijetu i spasi svoju državu koja je zapala u građanski rat i 
rasulo. Stihovi koji slijede dio su Namijeva razgovora s tim »svemoć- 
nim bogom« (Brahma Sarah). U ovoj je usporedbi osobito upadan 
onaj dio koji je stilska homologija s »poglavljem o tisućama« u Dham- 
mapadi. 


Dhatnma-padam 

I kad bi netko u borbi pobijedio 

tisuće i tisuće ljudi, 

još bi uvijek najveći pobjednik 

u borbi 

bio onaj tko pobijedi jcdino sebe. 

(103) 

Kad bi svakog mjeseca kroz sto 

godina 

netko prinosio tisuće žrtava, 
a samo jednog trenutka odao 

počast 

onome tko je sebe ukrotio. 


U t tarddhyaya na m 

Kad bi netko pobijedio tisuće i 

tisuće neprijatelja, 
veća bi mu pobjeda bila da 

pobijedi jedino sebe. 


Kad bi netko svakog mjeseca 

žrtvovao tisuće krava, 

ne bi nadmašio onoga tko je sebe 

ukrotio. 

iako ne prinosi žrtve. 
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ta bi mu počast vrijedila više 
od stoljeća prinošenja žrtava. 

(106) 

I kad bi se mjesecima budala 

hranio 

vrhom trave kusa, ne bi stekao 
ni šesnaesti dio zasluge onoga 
tko je shvatio istinu. 

(70) 

Sretno živimo mi kojima ništa 
ne pripada ... (200) 


Kad bi se neznalica jedanput 

mjesečno 

hranio vrhom trave kusa, ne bi 

stekao 

ni šesnaesti dio zasluge onoga 
tko je ispravno shvatio istinu. 

Sretno živimo mi kojima ništa 
ne pripada... 


Četvrto poglavlje Dhamma-pade posvećeno je usporedbama redov- 
ničkih vrlina sa cvijećem. Strofa 49. glasi: 

Kao što pčela iz cvijeta siše sok, 

a da mu nc ošteti ni boju ni miris, 

tako i utihnuli mudrac (munl) treba da prosi po selu. 

Svakodnevna molitva đainskog munija sadržava, proširena u dvije 
strofe iste upute iz Dasavaikalika-sHtre? 

Kao što pčela sišc sok iz cvijeta na grani, 
da utaži žeđ, a da nc ošteti cvijet, 
isto se tako i isposnici 


zadovoljavaju prošenjem hrane. 

2. IJ opsegu ovog prikaza ne bi bilo moguće zalaziti dalje u uspo- 
đivanje sadržaja i formulacije bitnih tema Mahavirina i Buddhina uče- 
nja. Kao mjeru dubine do koje seže ponekad ta suglasnost navest ću 
samo jednu formulaciju, koja ostaje najbitnija u okviru obaju sistema, 
jer se tiče definicije nirvane i »puta pročišćenja« koji vodi do tog cilja. 

Iako Buddho iznad svega odbija materijalističku formulaciju đain- 
skog pojma karme, ipak i njegov opis »priliva« karmičkih uzročnika 
moralne odgovornosti ostaje u doslovno istom okviru đainske katego- 
rije asavo (sansk. ašravah). 

Kad mi je duh bio tako sabran, pročišćen, razbistren, bez natruhe i 
smetnje, prilagodljiv, upotrebiv, pouzdan i ustaljen, tada sam ga usmje- 
rio ka spoznaji dokončanja lzljeva strasti (asavo). Tada sam spoznao 
kako to doista jeste: »Ovo je patnja«; »ovo je nastanak patnje«; »ovo 
je prestanak patnje«; »ovo je put koji vodi do prestanka patnje«. Spoz- 
nao sam kako to đoista jeste: »Ovo su izljevi strasti« (asavo); »ovo je 




Đairnzam i buđdhizam 


191 


nastanak izljeva strasti«; »ovo je prestanak izljeva strasti«; »ovo je put 
koji vodi do prestanka izljeva strasti«. I dok sam to tako spoznavao-i- 
-uviđao, duh mi se oslobodio prianjanja (asavo) uz požudu, prianjanja 
uz biće i prianjanja uz neznanje. U oslobođenom se spoznaja da je os- 
lobođen očituje ovako: »Iscrpljeno je rađanje, iživljen je isposnički ži- 
vot, učinjeno je što je trebalo učiniti, tako da više ništa ne preostaje.« 
To je bila treća spoznaja koju sam dosegao u posljednjem dijelu te no- 
ći (duhovnog oslobođenja). 

(13) M. 36. Maha-saććaka-suttam (Veliki razgovor sa Saććakom) 

Ova izjava, u razgovoru s đainom Saććakom, ponavlja se doslovno 
u nizu Buddhinih govora o istoj temi: 4 * 

U đainskim tekstovima asavo je jedna od sedam osnovnih katego- 
rija egzistencijalne strukture bića: 

Živol (đivo), ne-život, pritjecanje (ili izljev karmičke materije, asavo), 
spona, obuzdanost, svladavanje i oslobođenje jesu obilježja bića. 

Tjelesna, govorna i misaona djelatnost karmičke su veze. Te djelatnosti 
su asavo* 

ili nečisti uljccaji koji obljepljuju (limpanti) dušu. Isposnik »sprečava 
njihov priljev na svim vratima zla«. 51 Ta su »vrata« prema Puđyapadi- 
noj klasii'ikaciji »pet osjetila, četiri strasti, nepridržavanje pet osnovnih 
moralnih načela i 25 vrsta djelatnosti. Kao i stoici, većina indijskih si- 
stema, još od upanišadskih vremena, razlikuju osjetne i djelatne orga- 
ne. Golem je broj Buddhinih govora o čuvanju »vrata osjetnosti« od 
zlih utjecaja. To je polazna tema svake upute o meditativnom sažima- 
nju duha. Đainski opisi te »viskozne supstancije« (kako Jacobi naziva 
karmičku tvar 52 ) podsjećaju nas ponekad na Sartreov opis ljigavosti eg- 
zistencije u posebnom poglavlju o toj temi u Bitku i ništavilu. 

Kao u ovdje citiranom govoru tako i mnogim drugim, oslobođenje 
od asava Buddho naziva »utrnućem« (nibbanam), krajnjim smislom re- 
ligije koja nije ništa drugo nego »put pročiščenja«. Prirodno je dakle, 
za razliku od ontološkog i kozmološkog spora s đainima, da se Buddhi- 
ni opisi asketskog ideaia s ovog stanovišta u mnogim slučajevima ne 
razlikuju od đainskih. Zajedničko porijeklo osjeća se i u arhetipskoj 
simbolici, osobito u buddhističkoj poeziji. To se osobito snažno vidi na 
nekoliko mjesta u najljepšoj zbirci rane buddhističke poezije, 

“ Usporedi integralni tekst u шојеш prijevodu »Buddhin govor o plodu isposnič 
kog života« u Encyclopaedia moderna, br. 24/1963. 

” Puđyapadah, I, 4, str. 6, i VI, 1—2, str. 167—8. 

51 Uttaradhyayanam, XIX, 93, SBE 45, str. 99. 

“ Stuaies in Jainism, str. 21. 
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3. Sutta-nipato. U prvom dijelu dvije veličanstvene poeme opisuju 
zajednički ideal »utihnulog mudraca« (muni). To su pjesme »Nosorog« 
i »Utihnuli mudrac«. Kako je već spomenuto. naziv muni do danas se 
upotrebljava za đainskog isposnika, kao što se naziv bhikkhu (sansk. 
bhikšu) upotrebljava za buddhističkog redovnika. 

U đainskim ardha-magadhi tekstovima na više se mjesta ponavlja 
usporedba »nesputanog« isposnika s nosorogom, uvijek istim riječima: 
»osamljen i otuđen kao nosorogov rog«. To se kaže i za Mahav.ru u 
Kalpa-siitri (§ 118) ili »životopisima pobjednika« (đina). 

U pjesmi o nosorogu u Sutta-nipati (I, 35—75) svaka se strofa za- 
vršava refrenom: »Osamljen se kreći kao nosorog!« Evo nekoliko pri- 
mjeraka tog asketskog ideala: 

Ko jelen u šumi ničim nesputan 
što ide na pašu kuda god hoće, 
budi mudar, čuvaj neovisnost, 
osamljen se kreći kao nosorog. 

Bez otpora i pred čim na svijetu 
zadovolji sc u svakom pogledu. 

Neustrašivo pred nepogodama 
osamljen se kreći kao nosorog. 

Zimu, vrućinu, gladovanje i žeđ, 
vjetar i žegu, muhe i gmazove, 
sve te nepogode podnesi rađe. 

Osamljen se kreći kao nosorog. 

Napusti sina, ženu, oca, majku, 
novac, imanje, cijelu rodbinu, 
i tako bez želja, a i bez strasti, 
osamljen se kreći kao nosorog. 

Srca nesputana sa pet preprcka, 
pročišćenog od sve zagađenosti 
raskidom veze ljubavi, mržnje, 
osamljen se kreći kao nosorog. 

Kao lav neuznemiren galamom, 

Ko vjetar što se ne hvata u mrežu, 
il' lotos uz koji ne prianja voda. 
osamljen se kreći kao nosorog. 

.Covjek je prljav. 

Usamljen se kreći kao nosorog. 
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U pjesmj o utihnulom mudracu (I, 207—221) opisan je niz vrlina 
asketskog života, a za onoga tko ih je postigao kaže se: »Utihnulim ga 
priznaju mudraci.« Na primjer: 

Moć mu je mudrost stečena vrlinom, 
obuzet radošću zadubljenosti. 
oslobođen društva, nesputan strašću, 
utihnulim ga priznaju mudraci. 

Tko spozna svijet, prozre krajnji domet, 
taj može prijeći i rijeku i more. 

Kad skrši okov, nesputan i bez strasti, 
utihnulim ga priznaju mudraci. 


C. Stav prema brahmanima 

Buddhini govori o religiji ostavljaju snažan dojam da on nije bio 
propovjednik religije nego kritičar religija. Upravo s toga stanovišta 
razradio je svoju karakterologiju, koja ljude dijeli u četiri osnovna tipa. 
U prvu vrstu spadaju »mučioci samoga sebe«. Tu se ponavlja standard- 
ni opis đainskog isposnika naveden u citiranom tekstu (11). U drugu 
vrstu idu »mučioci drugih«. To su mesari, lovci, ribari, lopovi, krvnici, 
tamničari »i svi ostali čija su djela krvava«. U treću vrstu ulaze oni koji 
su »i mučioci samih sebe i mučioci drugih«: 

Takav je čovjek plemić okrunjen za kraja, ili vrlo bogat brahman. Kad 
on dade sagraditi na istoćnom kraju grada novu skupštinu, onda 
obrije kosu i bradu, obuče krzneni kaput, namaže tijelo maslom i uljem, 
pa češući leđa jelcnjim rogom ulazi u skupštinu u pratnji glavne kra- 
ijice i vclikog svećenika ... A tada naredi da se pokolje za žrtvu toliko 
i toliko bikova, teladi, koza i ovnova, da sc posiječe toliko i toliko sta- 
bala za žrtvenik, da se pokosi loliko i toliko trave za oltar. Njegovi ro- 
bovi, glasnici i sluge sa suzama u očima plačući obavljaju te poslove. 

(14) M. 51. Kandaraka-suttam 

Na kraju, četvrti je onaj tko »ne muči ni sam sebe ni druge«. Takav 
je sšm Buddho, »ugašen i rashlađen, koji je vlastitim bićem iskusio bla- 
ženstvo«. Slijedi dugi standardni prikaz njegova učenja koje vodi do 
tog đostignuća. 

Nesmiljen u osudi okrutnosti, Buddhin je stav u neposrednim raz- 
govorima s brahmanima redovno ironičan, a opis karaktera te povlaš- 
tene osvajačke kaste u pali tekstovima često se odlikuje sarkastičnom 
duhovitošću, ako ne i prezirom. kako se može vidjeti iz slijedeća dva 
primjera: 


13 Razmeđa aznskih filozofija I 
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... Mlađi je građanin Singalako rano ustao i izišao iz grada Rađagahe 
u mokru ogrtaču, s mokrim kosama, pa je sklopljenim rukama počeo 
da svuda naokolo odaje počast stranama svijeta — Istoku, Jugu, Za- 
padu, Sjeveru, Nadiru i Zenitu. — A i Blaženi se toga jutra rano opre- 
mio, uzeo prosjačku zdjelu i ogrtač i uputio se u Rađagahu da prosi 
hranu. Tako naiđe na mladog građanina Singalaku (pa ga upita što to 
radi). 

— Moj mi je otac, gospodine, na samrti rekao da treba odavati počast 
stranama svijeta. I tako ja, eto, gospodine, revno ispunjam očev za- 
vjet... 

— Nije to. mladi građanine, u arijskom poretku način kako se odaje 
počast stranama svijeta ... nego ... tih šest strana svijeta treba shvatiti 
ovako: roditelje kao Istok, učitelje kao Jug, ženu i djecu kao Zapad, 
prijatelje i drugove kao Sjever, sluge i radnike kao Nadir, a isposnike 
i brahmane kao Zenit... 

( 15 ) D. 31. Sihgalovada-suttam 

Prije i poslije ove središnjc usporedbe, Buddho opširno upućuje 
Slngalu u dobre običaje i dužnosti društvenog života građanina. Tako 
je ovaj govor postao jedan od glavnih izvora buddhističkog »morala za 
laike«. 

Sugovornik u slijedećem razgovoru bio je ugledni brahman Sona- 
dando u gradu Ćampa, u zemlji Anga, gdje je Buddho »boravio neko 
vrijeme na obali jezera Gaggara s velikom družinom od pet stotina re- 
dovnika«. To je područje kralj Magadhe Seniyo Bimbisaro darovao 
brahmanu Sonadandi. Prcdvodeći veliku skupinu brahmana, koji su naj- 
prije nastojali da ga odvrate od namjere da on prvi ide pozdraviti ispo- 
snika Gotamu i savjetovali mu da sačeka da Gotamo dođe da pozdravi 
njega, Sonadando otiđe Buddhi. Strašeći se da ne postavi Buddhi ne- 
umjesno pitanje, na koje bi ga odgovor osramotio pred brahmanskim 
panditima, Sonadando je usput, oklijevajući što da ga upita, premišljao: 

— Ah, kad bi me isposnik Gotamo upitao nešto o mojoj vlastitoj uče- 
nosti na području triju Veda, pa da ga ja zadovoljim odgovorom. 

A Blaženi u duhu shvati premišljanje brahmana Sonadande i pomisli: 
»Ovaj je brahman potišten vlastitim mislima, pa hajde da ga upitam 
nešto o njegovoj vlastitoj učenosti na području triju Veda«, pa ga oslo- 
vi: 

— Kakva obilježja treba da posjeduje brahman, pa da ga brahmani pri- 
znaju za brahmana?... 

(Zadovoljan pitanjem, Sonadando samosvjesno počne da nabraja dije- 
love brahmanske učenosti i vještine, a Buddho ga metodom eliminaci- 
je navodi da izljušti ono što je od svega loga najbitnije. Kad je Sonadan- 
do pristao da isključi i kastinsku privilegiju po rođenju, ostali su brah- 
mani počeli da se bune i nastojali da ga ušutkaju, ali on odvažno nastav- 
lja i dalje da poriče obiiježje po obilježje dok konačno ne dođe do dva- 
ju posljednjih obilježja: vrline i mudrosti.) 
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— A može li se i od ta dva obilježja izostaviti jedno i po samo jednom 
obilježju priznati brahmana? 

— To se, Gotamo, ne može. Mudrost se prečišćava vrlinom, a vrlina 
mudrošću... 

— Tako je, brahmane (suglasi se Buddho). 

(Na kraju Sonadando pozove Gotamu na ručak slijedećeg dana, a kad 
ga je sam u svojoj kući pogostio, uzme niže sjedište, sjedne pokraj nje- 
ga, pa mu reče:) 

— Kad se ja, gospodine Gotamo, nalazim u društvu, ako bih ustao sa 
sjedišta da pozdravim blaženog Gotamu, onda bi mi društvo to zamje- 
rilo. A tko se zamjeri društvu, gubi ugled, a s ugledoin mu opada i bo- 
gatstvo, jer naše je bogatstvo stečeno društvenim ugledom. Zato kad 
ja, sjcdeći u društvu, ispružim sklopljene ruke, neka gospodin Gota- 
mo to shvati kao da sam ustao sa sjedišta, a ako skinem turban s gla- 
ve, kao da se klanjam gospodinu Gotami. A ako sam u kolima, kad bih 
sišao da pozdravim gospodina Gotamu, okolica bi mi to zamjcrila... 
Zalo, ako spustim dršku kandžije, neka to gospodin Gotamo shvati kao 
da sam sišao s kola, a ako mahnem rukom, kao da se klanjam gospo- 
dinu Gotami. 

(16) D.4. Sonadanda-suttam 


ĐAINIZAM 


1. ETIKA 


Zbog čara, časti i slave ovog života, zbog rođenja, smrti i konačnog 
oslobođenja, da bi otklonio patnju, čovjek se ogrešuje o zemlju — vo- 
du — vatru — biljke — životinjc — vjetar, ili navodi druge na takve 
postupke. To ga lišava sreće i savršenstva mudrosti... No postoje neki 
što doista znaju da je takvo oštećivanje okov, zabluda, smrt i pakao. 
Za tim, eto, teži čovjek kad razara ta zemljana — vodena — vatrena — 
biljna — životdnjska — uzdušna tijela zlim, pozljeddvim postupci- 
ma kojima povrcđuje i mnoga druga bića... iako se njegovo djelovanje 
neposredno odnosi samo na jednu vrstu tih bića. Tako vam kažem® 


»/// bemi« je izjava koja u prakritskim đainskim tekstovima potvrđuie auten- 
tičnost Mahavirinih riječi kao što u pali tekstovima Buddhinih govora početna 
formula, »evam me sutam « (»ovako sam čuo«) potvrđuje autentičnost predaje 
(cijim se recitatorom najčešće smatra Buddhin učenik Anando). 


13* 
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Tko povrijedi ta zemljana — vodena — vatrena — biljna — životinj- 
s ka — uzdušna tijela ne shvaća grešna djela niti ih se odriče, a onaj 
tko ih shvati, mudar čovjek, neka se ne ogrešuje o skupine od šest vr- 
sta života, neka ne zapovijeda, a i ne dopušta drugima takve grešne 
postupke. Onaj tko spozna te uzroke grijeha prema skupinama od šest 
vrsta života naziva se mudracem koji je spoznao dobrobit. Tako vam 
kažem. 


Kao što je za čovjeka prirodno da se rođi i da ostari, tako je i za bilj- 
ke prirodno da se rode i da ostare. Kao što čovjek ima razum, tako i 
biljke. 4 Kao što se čovjck razboli kad je pozlijeđen, tako i biljka. Kao 
što je čovjeku potrebna hrana, tako je i biljci. Kao što čovjek umire, 
tako i biljka. Kao što čovjek nije vječan, tako ni biljka. Kao što se 
čovjek razvija i mijenja, tako i biljka. 

• • • • • ^ 

Ovako vam kažem: Životinje su bića koja nastaju iz jaja (na primjer, 
ptice) iz zametka (na primjer, slon), iz zametka ovijenog u opnu (na 
primjcr, goveda), iz tekućine (na primjer, crvi), iz znoja (na primjer, bu- 
he, i uši), zgrušnjavanjem (na primjer, puževi i mravi), klijanjem (na pri- 
mjer, leptiri), preporađanjem (Ijudi, bogovi, đavoii). To se naziva tok 
života (samsarah) za one koji teško shvaćaju, za neznaliee. Ali ako se 
pažljivo razmotri i izvidi, ja vain kažem ovako: Sva bića, bilo da imaju 
dva, tri ili četiri osjetila, biljke, bića sa pet osjetila i ostala bića dož.i- 
vljaju pojedinačno ugodnost i neugodnost, bol, strah i nesreću. Bića 
su ispunjena uzbuđenjem sa svih strana i na sve strane. Uvidite kako 
veliku patnju izazivaju oni koji su u tami neznanja. Uviditc da se bi- 
ća utjelovljuju pojedinačno. 55 


Ncki ubijaju životinje da ih žrtvuju, neki da im zgule kožu, neki zbog 
mesa, zbog krvi, srca, žuči, perja, repa, rogova, zuba, noktiju, kostiju, 
namjemo ili nenamjerno. Neki ubijaju životinje, jer su ih ranile, ili ih 
ranjavaju, ili će ih raniti. Onaj tko pozlijedi životinjc niti razumije što 
su grešna djela, niti ih se odriče, a onaj tko ih ne pozljcđuje razumije 
što su grešna djela i odriče ih se. Znajući to, mudar se čovjek ne bi 
smio ogriješiti o životinje, a niti nalagati ili dopuštati drugima da se 
ogriješe. Onaj tko razumije te uzroke grijeha prema životinjama nazi- 
va se mudracem komu je poznata nagrada za djela. Tako vam kažem. 


Neka bića koja žive u travi, na lišću, u drvetu, u izmetu, u smeću, ska- 
čući naokolo, kad dođu do vatre padnu u nju, zgrče se, izgube svijest 

4 Prema komentaru biljka je biće s jednim osjetilom, tj. dodirom. Biljka razli- 
ltuje godišnja doba, sjemenje klija uvijck okomito. Iz tih se bioloških sposob- 
nosti zaključuje da biljka zamjećuje životne okolnosti. 

51 Ovim je riječima izraženo stanovište suprotno učenju vedante i Bhagavad-glte, 
prema kojemu je istinsko biće svijeta jedinstvo: tal tvam asi, a dutiovni рпп- 
cip u čovjeku (purnšah) prema ihterpretaciji samkhye u Giti, može biti tek 
pasivni i odvojeni promatrač mayavičnc igre pojava u svijetu: »Nit ubija itko, 
niti je ubijen.« (Bhagavad-gitđ, II. 19.) 
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i umru... Isto se dešava bićima koja, dok skaču naokolo, odnese vje- 
tar. 54 


Covjek koji uništava vatrena tijela — uzđušna tijela — zlim i ubitač- 
nim djelima, a i mnoga druga bića koja pri tome ozljeđuje vatrom 
— vjetrom — doista teži za okovima, razočaranjem, smrću i paklom. 
Tako vam kažem. 


Tko zna što je zlo za njega, zna i što je zlo za vanjski svijet, a tko zna 
što je zlo za vanjski svijet, zna i što je zlo za njega. Treba shvatiti tu 
uzajamnost sebe i drugih. 

Oni koji su smireni, slobodni od strasti, ne žele da žive. 

Aćaranga-siitram, 1 knjiga, 1. pogl., »Poznavanje 

oruija«, pouke 2 —7 

Đainizam je, kao i buddhizam, težio od Mahavlrinih vremena da se 
proširi kao univerzalna, anacionalna i vankastinska rcligija u razdob- 
iju kad je i u političkom životu ideal univerzalnog vladara u Indiji po- 
slajao sve izrazitiji cilj (usporedi u Uvodu gl. 3, odlomak o »obilježjima 
natčovjeka« u Buddhinim govorima D. 26 i 30). Upravo je u državi Ma- 
gadhi tok političkih zbivanja pogodovao razvoju težnji za usposiavom 
svjetskog carstva. Sredinom 3. st. pr. n. e. car Ašoka pokušava da težnju 
za proširenjem svog carstva u svjetskim, vanindijskim razmjerima os- 
tvari miroljubivim sredstvima kultume dominacije čijom osnovom po- 
staje misionarsko širenje Buddhina učenja. U azijskim razmjerima bud- 
dhizam jc doista u toku stoljeća postao osnova kulturnog zajedništva 
azijskih naroda, iako tek u sporom historijskom procesu koji nikad ni- 
jc doveo do političke prevlasti nijednog panazijskog carstva. Izvan Azije, 
već u Ašokino doba, kako je spomenuto u osvrtu na njegove edikte (us- 
poredi Uvod, gl. 2, tekst uz bilješku 14), ovaj je misionarski pokret do- 
pro i u mediteransko područje helenističke kulture. O Ašokinu djedu 
Candragupti, osnivaču dinaslije Маигуа, suvremeniku i takmacu Alek- 
sandra Velikog, postoji predaja da se potkraj života obratio na Maha- 
vlrinu religiju i povukao iz političkog u pustinjački život u južnoindij- 
skom kraju svoga carstva. 

Pošto je sjeverozapadni dio Indije, na području rijeke Sindhu, 
oko legendarnog središta protoindijske kulture Taksašila (Taxila), vrlo 
rano postao snažno središte đainizma, filozofi koji su pratili Aleksan- 
dra Velikog u Indiju došli su u neposredni dodir najprije s đainskim 

И U prijevodu ovog teJcsta Jacobi (SBE, vol. XXII, str. 9. n.) primjećuje da je pre- 
ma nekim komentatorima priroda elementa vjetra sporna, zato što je za raz- 
liku od drugih ovdje navedenih, nevidljiv. Zato je i odlomak o vjetru ostavljen 
za posljednje mjesto u tekstu. 
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»golim mudracima« (hylobioi = vivasanah, gennoi) u svjedočanstvima 
kasnijih historičara (usporedi Uvod, gl. 2, str. 10—11). 

U misionarskoj djelatnosti đaini se ipak nisu mogli lakmičiti s bud- 
dhistima zbog strogosti pravila svoje asketske »sputanosti« (samvaro) 
koja im je ograničavala i mogućnost kretanja. Pa ipak, počevši od prvog 
izrazilog utjecaja indijske filozofije na evropsku, u učenju Aleksandro- 
va pratioca Pyrrhona o epohd (na čiji ću se đainski uzor osvmuti u sli- 
jedećem poglavlju), pa do oličenja »jedinog načela« đainske religije, 
ahimse (nenasilja) u političkoj ideologiji Mahatme Gandhija, osebujnost 
đainske filozofije, koja se ne samo u etičkom stavu nego i u logici raci- 
onalne obrade kreće na rubu ljudskih mogućnosti, uvijek je ponovno 
privlačila pažnju, ne samo ranijih putopisaca i kasnijih indologa nego 
i najsnažnijih filozofskih umova koji su nailazili na više ili manje adek- 
vatna i sumarna svjedočanstva o tim jedinstvenim dosezima ekstremne 
duhovne discipline. 

Upravo zbog povijesne diskontinuiranosti tih svjedočanstva u ev- 
ropskoj kulturi, ona zaslužuju da ih procjenjujemo mjerilom Fichteova 
načela da od čovjekova karaktcra zavisi kakvu će filozofiju zastupati 
(a to je osnovni aksiom indijske filozofije uopće), tj. da ih procjenju- 
jemo ne samo kao svjedočanstva o dojmu onoga o čemu svjedoče, ne- 
go i o karakteru onoga tko im zamjećuje i ocjenjuje kulturnohistorij- 

sku važnost. 

Jedan »moderni« engleski kolonijalni stručnjak, u iskrenoj iako 
prakticistički usmjerenoj težnji da se uživi u smisao indijskih religija, 
dolazi do zaključka da je đainizam »religija čiji su glavni stavovi da 
treba zanijekati boga, obožavati čovjeka i hraniti gamad« 57 — definicija 
dostojna anglo-biblijskog puritanstva. 

Na istu se osebujnost đainske religije osvrnuo i Kant, sa mnogo 
većim zanimanjem za pojedinosti ovoga jedinstvenog humanizma, u svo- 
jim predavanjima o »fizičkoj geografiji«, napominjući da daini »grade 
bolnice, na primjer, kod Surata, za koze, konje, krave i pse, koji su osa- 
kaćeni ili ostarjeli. Pored toga nalazi se bolnica za buhe i stjenice. Unaj- 
me kojeg siromaha da se jednu noć dade od njih bosti.« 58 

Schopenhauer je već kao student u Jeni (1813) upoznao ne samo pr- 
vi evropski prijevod upanišadi nego je stekao i širi uvid u indološke 
studije kao slušalac prof. Friedricha Maiera, čiji su indološki rad slije- 
dili i koristili se njime i Goethe i Schelling. U bilješkama iz tog razdob- 
lja Schopenhauer spominje i časopis Asiatic Researches, iz kojega je cr- 

57 Hopkins, The Religions of India, str. 297. 

" Citat prema H. von Glascnapp, Kant und die Religionen des Ostens, u Beihefte 
zum Jahrbuch der Albertus-Vniversit'dt Konigsberg, 1954, str. 19. 
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pio podatke o »djelima sugata, buddhista, arhata, đaina i drugih hetero- 
doksnih filozofa« 59 (»sugata« je redovito epitet Buddhe, a »arhat« prvo- 
bitno obilježje đainskih titthagara, koji u buddhizmu postaje obilježje 
Buddhinih učenika koji su postigli potpuno savršenstvo, probuđenje 
i utrnuće (nibbanam). U prvom tomu »Svijeta kao volje i predodžbe«, 
opisujući ekstreme asketskog umrtvljivanja volje za život, pa i »umrt- 
vljivanja njezina vidljivog, objektiviranog izraza — tijela«, tako da se 
za onoga kome smrt »presijeca i tu posljednju tanku vezu tim završet- 
kom istodobno završava i svijet« 60 , Schopenhauer se p>oziva na Cole- 
brookove eseje o indijskoj filozofiji. Kasnije, u posebnoin poglavlju o 
samoubojstvu (§ 69), gdje najprije dokazuje da je »samoubojstvo, da- 
leko od toga da bi bilo negacija volje, izraz snažne afirmacije volje« 
(argument kojim Schopenhauer često osjeća potrebu da brani svoj pe- 
simizam), navodi kao primjer afirmacije volje za život u samoubojstvu 
kozmičku igru indijskog boga rušioca Šive. U tom kontekstu, kao i u 
nekima drugim, Schopenhauer ipak ne može suzdržati udivljenje pred 
tipično đainskim idealom smrti gladovanjem u poništenju volje za ži- 
vot, izraženom u zaključnoj izjavi Mahavire u tekstu citiranu na počet- 
ku ovog poglavlja: 


Izgleda da potpuna negacija voljc može doseći stepen gdje prestaje po- 
stojati čak i volja koja je potrcbna da sc održi vegetativni život tijela 
asimilacijom hrane. Ta je vrsta samoubojstva toliko udaljena od po- 
sljedica volje za život da tako potpuno otuđeni asket prestaje živjeti 
jedino zato što je potpuno prestao htjeti. Smrt gladovanjem jedina je 
koju tu možemo zamisliti... jer bi i namjera da se dokrajči agonija 
već bila stupanj afirmacije volje... Tako izabrana smrt gladovanjem 
najviši je stupanj asketizma. 


Kasnije, u drugom tomu »Svijeta kao volje i predodžbe« Schopen- 
haucr ističe da »u buddhizmu nema toga strogog i pretjcranog asketiz- 
ma ... u najužem smislu, napuštanja svakog posjeda, namjernog traže- 
nja neugodnosti i odvratnosti, mučenja samog sebe, posta... umrtvlja- 
vanja tijela« (pogl. XLVIII). 

U pravilima đainske redovničke disciplinc dopušteno je isključivo 
samoubojstvo gladovanjem. Propisi o tome razrađeni su opširno u svim 
pojedinostima. Drugi oblici samoubojstva, osobito spaljivanjem u ka- 
snijim su disciplinskim pravilima izričito zabranjeni, vjerojatno zato 
što su ranije, ili u nekim srodnim sektama, bili uobičajeni. U ranim he- 

” Der handschriftliche Nachlass, herausgegeben von A. Hiibscher, Frankfurt/M. 

1966, Band II, § 395. i d. 

“ Op. cit. § 68. 
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lenskim svjedočanstvima nailazimo na nekoliko primjera indijskih is- 
posnika koji su se sami spalili. Prvi je bio Kalanos (indijski Kalyan) 
čiji slučaj opisuje Onesikrit, učenik kiničkog filozofa Diogena i pratilac 
Aleksandra Velikog u Indiji. Onesikrit je susreo Kalyana u skupini pet- 
naestorice golih mudraca blizu Taxile. Kalvan se pridružio Aleksan- 
drovoj pratnji na povratku iz Indije, ali se na putu spalio. Izvještaj o 
razgovorima s Kalyanom i golim isposnicima iz njegove skupine sačuvan 
je najvjernije kod Strabona (XV, 715 i d.). Strabon nadodaje i nešto 
kasnije mi'šljenje Megasthena o Kalyanovu slučaju. Kao prvi helenski 
poslanik na dvoru Ćandragupte Megasthen je od dvorskih brahmana do- 
znao da brahmanska religija osuđuje takve heterodoksne postupke, pa 
je stekao dojam da je »Kalyan bio vatrene i neobuzdane ćudi, a za Alek- 
sandrovim je stolom postao rob«. 61 — Drugi slučaj koji je zabilježio 
Strabon na istom mjestu odnosi se na grob indijskog mudraca u Ateni, 
koji se tu spalio na putu u Rim s poslanstvom indijskog vladara »Pandi- 
ona« (Pandyah) cezaru Augustu. O tom indijskom mudracu, zapamčenu 
pod imenom Zarmaros i Zarmanohegas, širile su se popularnc priče još 
u Srednjem vijeku. Strabon objašnjava njegov slučaj ovako: Neki se spa- 
ljuju jer su nesretni, a ovaj je to učinio od sreće, jer mu je do tada sve 
išlo po želji, a sada hoće da umre, »da mu se u oklijevanju ne bi dogo- 
dilo štogod nepoželjno. Tako je radostan govorio prije nego se spalio.« 
Na grobu mu piše: »Ovdje počiva Zarmanohegas, Indijac iz Bargose, 
koji se preselio u vječnost po starodrevnom običaju Indijaca.« 62 

U ranim đainskim tekstovima citira se Mahavirina opomena ispos- 
nicima koji dolaze u napast da napuste svoj redovnički zavjet: »Bolje 
je da isposnik uzme otrov.« 63 

Iz svega što je prije rečeno proizlazi bez sumnje da bi đaini Scho- 
penhauerovu interpretaciju »najvišeg stupnja asketizma« mogli prihva- 
titi kao adekvatnu njihovu shvaćanju i ortodoksnu. 

Pa ipak, o etičkom smislu tog akta drugo, šire i pozitivnije shvaćanje 
univerzalnih razmjera razotkriva u 20. stoljeću Gandhijevo tumačenje 
i primjena etike ahimse kao »vrhovnog zakona« u smislu srodnu Scho- 
penhauerovoj interpretaciji Kantova kategoričkog imperativa. 

Dosljednost istini (satya-grahah) u borbi protiv nepravde (adhar- 
mah) provediva je po načelima Gandhijeve etike jedino u granicama to- 
ga vrhovnog zakona kojim su obilježeni đainski hramovi: Ahimsd pa- 

“ Usp. moj ranije spomenuti rad »Helenski i rimski izvori znanja o Inđiji«, str. 

75 —77. 

“ Ibid., str. 84. Motivacija ovog samoubojstva podsjeća na temu Schillerove ba- 

lade »Der Ring des Polykrates«. 

“V. Aćaranga-siitram, I, 7, 6, SBE XXII, str. 68. 
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ramo dharmah — »Nevršenje nasilja vrhovni je zakon«, a žrtvovanje 
vlastitog života gladovanjem postaje najubojitije oružje borca za is- 
pravnost (dharmah) kojemu, istine radi, nijedna svrha ne može nikada 
posvetiti sredstvo. Tako Gandhiju nije preostalo ništa drugo nego da 
krajnji asketski ideal nastoji apsolutizirati u ultimativno sredstvo ak- 
tivne borbe za političku ispravnost. 

U tom smislu Gandhi, s jedne strane, odbija tumačenje načela 
ahimse »pasivnim otporom«. S druge strane značajno je za njegovu o- 
sobnu dosljednost da često ističe da »ideal istine razumije bolje nego 
ideal ahiinse«. »Ahimsa je osnova traženja istine.« U tom je smislu za 
njega ahimsa sredstvo podređeno ideji istine. Govoreći o religiji na po- 
sljednjoj stranici svoje autobiografije, Gandhi ističe da jedino istinu 
priznaje za boga: »Nema drugog boga osim istine.« Taj je isključivo 
etički smisao religije na kojem insistira izrazio ranije riječima: »Sljed- 
benik ahimse ostaje dosljedan svojoj vjeri, ako mu je samilost izvor 
svakog djela i ako nastoji što god bolje može da пе satre ni najsitnije 
biće, nego da ga spasi.. .« м 


O neposrcdnim utjecajima đainizma (religije Gandhijeve majke) na 
njegov odgoj i kasniji idcološki razvoj bit će riječi u poglavlju o suvre- 
menoj indijskoj filozofiji. Za ocjenu historijske važnosti đainske etike 
u suvremcnoj indijskoj kulturi važno je upozoriti na Gandhijevu doži- 
votnu borbu s dvosmislcnim moralom popularnog evanđelja Bhagavad- 
-gite, koje propovijedaju protivnici njegova racionalnog etičkog shva- 
ćanja religije (na čiju je formulaciju u znatnoj mjeri utjecao Tolstoj). 
Koliko god se trudio da izbjegne sudbonosni spor s brahmanskom tra- 
dicijom na ovom najvećem kamenu spoticanja, njegovo ga je vrhovno 
načelo »dosljednosti istine« uvijek ponovno prisiljavalo na ovakva pri- 
znanja:“ 


GTta nije spis o nenasilju i nije napisana u svrhu osude rata. — činje- 
nica je da nas doslovno tumačenje Glte dovodi u more protuslovlja. 
— Ja Glti pripisujem značenje potpuno različito od onoga koje joj se 
redovno pridaje. Ja je ne smatram ni opisom ni poticanjem rata u 
fizičkom smislu. — Ipak možemo otvorcno priznati da Glta nije na- 
pisana s namjerom da uspostavi ahimsu. — Pretpostavimo da je u 
doslovnom smislu po učenju GTte dopušteno reći da se ratobornost 
može uskladiti s odricanjem od ploda djelatnosti. Pa ipak ja, пакоп 
četrdeset godina upornog nastojanja da učenje Glte u potpunosti pri- 

м An Autobiography by M. K. Gandhi, Navajivan Publishing House, Ahmeđabad, 
1927. i d. Gomji su navodi iz populamog izdanja 1963, str. 278, 168, 308. 213. 

« The Teachirtg of the Gita. »Pocket Gandhi Series« No. 5, Bombay, Bharatiya 
Vidya Bhavan, 1962. — Usp. moj članak Poruka Bhagavad-gite kroz stoljeća, u 
Praxis, br. 3—4, 1973 


202 


Razmeđa azijskih jilozofija 


mijenim u svom vlastitom životu, moram skromno priznati da osje- 
ćam da savršeno odricanje nije moguće bez savršenog provođenja ahim- 
se u svakom pogledu i svakom obliku. 

Gandhi se mučio da simboličkim tumačenjem razinterpretira spor- 
ni i dvosmisleni moral Glte na način s kojim se, barem u Indiji, nikad 
nitko nije iskreno i potpuno mogao suglasiti. Konačno, kad je pao kao 
žrtva nasilja brahmanske reakcije, i đainska je osnova ideologije, koja 
je u njegovu pokretu trenutačno doživjela neočekivanu snagu, pretrpje- 
la poraz. 

Danas je u Indiji samoubojstvo gladovanjem zabranjeno zakonom, 
po istom načelu po kojem i najsuroviji primitivni kultovi prinošenja 
ljuđskih krvnih žrtava. (Životinjske krvne žrtve nesmetano se nastav- 
ljaju i dalje u hramovima protoindijskog boga Sive i njegove krvoločne 
supruge Durge, u obredima vjere ogromne većine naroda kojoj se pri- 
lagodila i svećenička kasta brahmana već u ranim stoljećima n. e.) Isto 
je tako zakonom zabranjeno pravo isključenja iz vjerske zajednice oso- 
ba koje su se, sa stanovišta đainskog ćudoređa, ogriješile o vrhovni za- 
kon uživanjem mesa, alkohola ili vršenjem zanata oprečnih principu 
ahimse. U ovom slučaju đainski je etos pred zakonom izjednačen sa ka- 
stinskom ekskomunikacijom u društvenom porctku koji je iskonski 
stran đainskom univerzalizmu. U tom su društvcnom poretku đaini svr- 
stani u kastu vaišya, građanskoga srednjeg staleža, jer rcligija ahimse 
isključuje ne samo vojno zvanje više kaste kšatriya, nego i zemljorad- 
ničko zanimanje niže kaste šudra. 

Tako su etički ideali »najvišeg stupnja asketizma«, za koje je Gand- 
hijcv »eksperiment i istinom« pokazao da još uvijek posjeduju snažnu 
životnu sposobnost da sredstvima moralnog pročišćenja uzdignu i učvr- 
ste društvenu zajednicu, osuđeni zbog ekstremizma na iste kazne koje 
su pogodile njihovu krajnju suprotnost na najnižem stupnju preosta- 
taka moralnog divljaštva. 

Razmišljajući o trpkim uspomenama Gandhijeva neponovljivog »ek- 
sperimenta« u osvrtu na đainsku situaciju, vrijedno se podsjetiti na je- 
dan od zaključaka Nietzscheovih meditacija o negativnom i o pozitiv- 
nom smislu asketizma: »Istina je ružna .« 66 Pa ipak, još prije Gandhija, 
a i danas ponovno, đainska je laička zajednica prirodno bila sklona 
prednosti svog etičkog racionalizma i njegove pozitivne vrijednosti iz- 
dvojiti iz negativnog žarišta asketskih krajnosti i u polarnom odnosu 

“ Volja za moć, odlomci 596. i 598. — Usp. moj rad The Philosophy of Disgust — 
Buddho and Nietzsche, by Bhikkhu Nanajlvako, u 56. Schopenhauer Jahrbuch, 
1975. 
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prema religiji prikazati ih i prilagoditi potrebama svjetovnog života. 
Shvatljivo je također da su u tom nastojanju neođainskim misionar- 
skim pokušajima najbolju uslugu mogli učiniti upravo stranci, koje ni- 
je tlačio tisućljetni teret vjerskog rigorizma. Iako se ne može govoriti 
u tom smislu o vidnim uspjesima preporoda tako ograničene zajednice, 
tmutarnjom i vanjskom stegom i nepokolebljivošću vlastite logike do- 
vedene na rub ljuclskih mogućnosti, ipak je vrijedno spomenuti kao lo- 
gičku alternativu i jedan pokušaj polarizacije u tom »sekulamom« 
smjeru. 

Početkom 20. stoljeća došla je u Indiju njemačka indološkinja dr 
Charlotte Krause, koja je, istražujući i prevodeći đainske rukopise bli- 
zu 30 godina, radila i živjela prema pravilima đaimske discipline pod 
rukovodstvom jednoga uglednog munija. Godine 1929. ona je održala, 
povodom jedne akademske svečanosti u Madrasu, predavanje o »Bašti- 
tini posljednjeg arhata« (Mahavire), koje je tada štampano. Kasnije, to 
je predavanje u populariziranoj preradi ponovno objavljeno za šire mi- 
sionarske potrebe. 67 Naglasak je ovog pokušaja na »potrebi primjene 
đainskih načela na suvremene društvene probleme«. 

Ova jc slika đainizma za misionarske potrebe puna vedrog i idilič- 
nog optimizma, pa ipak obuhvaća bitna obilježja humanizma ovog ate- 
ističkog kulta etičkog herojstva. Najprije se, prema načelu polivalent- 
nosti istine u đainskoj logici, o kojent će biti govora u slijedećcm po- 
glavlju, ističe »relativna vrijednost vjerske istine« tako da nam »svaka 
pojedina religija otvara pogled u jedan izdvojeni aspekt istine«. Time je 
postignuta prva svrha đainske etike — isključenje vjerskog fanatizma. 

Đainsko poštovanje životnog principa u svakoj i najsitnijoj čestici 
materije treba da proizlazi iz udivljenja prema »kapljicama vode i si- 
ćušnirn tjelešcima koja tvore sjaj kristala, prema mirijadama bića koja 
sačinjavaju krila povjetarca i koja titraju u plamsanju ognja. Sva su ta 
bića drugovi i braća... sva u sebi nose klicu savršenstva ... Ono što 
nanosi patnju jednome ne može nikad postati izvor istinske radosti 
drugome.« 

»Đainizam ne omamljuje svoje sljedbenike isticanjem strahota kar- 
me, niti ih upućuje da traže zaklon o bolećivom fatalizmu, kako mnogi 
pretpostavljaju da se dešava u svim istočnim religijama. Nasuprot to- 
me, đainizam odgaja čovjeka da postane istinski heroj na bojnom po- 
lju života s isključivom svrhom da nadvlada samog sebe. — Zato je 
neophodno pretpostaviti znatne herojske sposobnosti u svakom poje- 


‘ т The Heritage of the Last Arhat or Lord Mahavira — The Message of Jainism, 
Madras 1960. 
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dincu da potpuno shvati okrutnu ironiju u igri života.« To je smisao 
đainskog (kao i buddhističkog) pesimizma. U tom je smislu đainski uči- 
telj »pobjednik — đino — uzor savršenstva«. »To oličenje savršenstva 
đaiin obožava kao najviši vjerski ideal, kao ’boga’ za one koji žele da ga 
tako izraze.« 


2. LOGIKA 


U prethodnom je poglavlju spomenuto da je Руггћо iz Elide, u 
Aleksandrovoj pratnji u pohodu na Indiju, bio najznatnija ličnost u 
uspostavi neposrednih filozofskih odnosa dviju kultura, koje su i rani- 
je bile povezane u državnoj cjelini perzijskog carstva. U ovom pregledu 
đainske filozofije s evropskog stanovišta vrijedno je upravo u prikazu 
teorijskih struktura poči od onih pretpostavki Pyrrhonova učenja o 
epohć, ili suzdržavanju od suda na spoznajnoteorijskom području, ko- 
je su specifične za usporedbu s đainizmom. Analiza tih elcmenta, koji 
su etičke pretpostavke spoznaje, u evropskom je razvoju pvrrhonizma, 
ili »skcpticizma«, vrlo rano bila zanemarena upravo zbog neusporedivo 
veće važnosti koju ethos ima za razvoj racionalnih stanovišta u indij- 
skoj filozofiji nego u evropskoj. 

Pyrrhonovo učenje o epohć, ili nczauzimanju »gledišta« (grčki do- 
ха, sansk. drsti, pali ditthi), možemo usporcditi najprije sa đainskim 
anekanta-vadah, »teorijom o indetcrmističkoj istini« ili o »podnoše- 
nju mnogih vidova istine« (theory of indeterministic truth, toleratiou 
of тапу modes of truth), kako je taj naziv preveo najoriginalniji in- 
dijski filozof u 20. sloljeću, K. C. Bhattacharyya, čija se filozofija teme- 
Iji na kritici Hegelove dijalektike sa stanovišta đainskog aneka.nta-va.de, 
ili teoiije o polivalentnosti istine. Prema Radhakrishnanovoj pojedno- 
stavljenoj definiciji »za đainizam je osnovno načelo da je istina relativ- 
na prema našem gledištu. Opći karakter realnosti sadržan je u različi- 
tim djelomičnim vidovima.« 68 

U nizu analognih aspekata Pvrrhonova učenja o epohe s đainskim 
ističe se na obje strane motiv ahirhse ili nenasilja. Dosljedno učenju o 
epohe, Pyrrho je po povratku iz Indije, živio kao »šutljivi mudrac« (mu- 

“ Indian Philosophy I. 3. izd. London 1941, str. 299. — N'a Bhattacharyyine Stu- 
dies in Philosophy (2 knj. Calcutta 1956.) osvmut ću se u posebnom poglavlju 
u dijelu o modemoj filozofiji. Za ovaj kontekst je najvažnija njegova stuđija 
The Jaina Theory of Anekanta (objavljena 1925). 
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ni) njegujtići vrline epohe: aphasia (šutnju), ataraxia (nepristrasnost), 
metriopatheia (umjetnost), apatheia (nepodložnost strastima), adia- 
phoria (ravnodušnost), isostheneia (uravnoteženost, u prvom redu prema 
oprekama u borbi mišljenja, izraz po smislu najbliži đainskom anekan - 
tah tj. »ne-(samo)-jedna-krajnost«). 

Diogenes Laertius, pisac prvoga opšimog i sistematskog prikaza »ži- 
vota veLikih filozofa«, navodi Pvrrhonovu izreku: »Suzdržavanje od su- 
da slijedi duševni mir kao sjena« (D. L. IX, 108). To bismo mogli sko- 
ro shvatiti kao parafrazu prvih stiihova najpopulamije zbirke Buddhi- 
nih izreka, Dhamma-padam: »Tko s čistim naumom govori i radi, toga 
slijedi sreća kao nerazdvojiva sjena.« U nastavku ovoga poredbenog pri- 
kaza bit će potrebno upozoritn na još nekoliko analogija s Buddhinim 
formulacijama stavova i problema. Koliko mi je poznato, Pyrrhonova 
se filozofija u novijim usporedbama s indijskom redovito poziva na 
pretežno buddhističke analogije koje su na prvi pogled, pojedinačno i 
površinski, upadljivije. 

Cicero cijeni Pyrrhona jedino po tim visokim moralnim i asketskim 
vrlinama (De finibus, III, 4, 12). ističući također da su njegovi moralni 
kriteriji bili viši od stoičkih ( Academica, II, 12, 130). Diogenes Laertius 
(IX, 55, 49) uspoređuje važnost vrlina adiaphoria i apatheia u Pyrrhono- 
vu učenju o epohe s položajem tih vrlina u Demokritovu i u Aristotelo- 
vu sistemu, pa smatra, budući da ni jedan od njih nije razvio teoriju o 
epohć, da te vrednote u Demokritovu sistemu nemaju konstitutivnog 
značenja, a iz istog razloga ni kod Aristotela. Važnost je Pyrrhonova 
kriterija za Diogenesa Laertiusa, međutim, tolika da je po njemu podi- 
jelio sve filozofske sisteme u dvijc skupine: dogmatske i epehtičke (dli 
zasnovane na kriteriju epohć, D. L. I, 10, uvod). 

Pyrrhonov učenik Timon sažeo je stanovište svog učitelja ovako: 6 ’ 


Tko želi da sretno živi, treba da primjenjuje tri kriterija, tako da 
obrati pažnju najprije prirodi samih stvari, zatim stavu koji treba da 
zauzme prema njima, i konačno posljedicama tog stava. Same po sebi 
stvari se međusobno ne razlikuju, sve su jednako nejasne i neizvjesne. 
A naši osjeti i sudovi ne potvrđuju ni istinu ni zabludu. Zato se ne tre- 
ba pouzdavati ni u osjete ni u razumijevanje, nego treba ustrajati u ne- 
zastupanju gledišta ( doxa) i nepreuzimanju obaveza ni za jednu ni za 
drugu stranu. što god da je u pitanju, uputno je reći da to ne treba 
ш' tvrditi, ni nijekati, niti i tvrditi i nijekati, niti ni tvrditi ni nijekati. 
Zauzimajući takvo stanovište postići ćemo najprije ajaziju (šutnju, skt. 
таипуат, prakrit monam, stav šutljivog mudraca, muni), a zatim ata- 
raksiju (ravnodušnost, skt. upeksa). 


6 ’ Prema svjedočanstvu Aristoklesa, koje navodi Eusebius u Praeparatio evan- 
gelica. XIV, 18, 2. 
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Podvučena lormulacija doslovno odgovara osnovnom pravilu bud- 
dhističke logike, ćatu-koti, iii tetralemma, koje Buđdho primjenjuje u 
slučaju pitanja koja smatra neumjesnim i na koja nije moguće dati je- 
dnoznačan odgovor ( avyakatani ). Isti je princip »neizrazivosti« ( avakta- 
vyam) sadržan i u osnovnoj formulaciji đainskog anekanta-vade, kako 
ću pokazati u nastavku. Taj je osnovni princip tetralemme ostao stran 
evropskoj logici od Aristotela do moderne matematske logike, budući 
da princip isključenog trećega isključuje smislenu primjenu druge polo- 
vice indijske i Pyrrhonove tetralemme. 

Prije prikaza đainske teorije aneka.nta-va.dah u njenoj potpunoj hi- 
storijskoj razradi, čije se vremenske granice ne mogu jednoznačno utvr- 
diti, vrijedno je osvrnuti se na kriterije Pyrrhonove metode epohe, for- 
mulirane u deset tropa. Pregled je sadržan u prikazu Diogenesa Laerti- 
usa (IX, 79-88). U tom ću pregledu upozoriti najprije na fragmentarne 
analogije s buddhističkim strukturama, a zatim prijeći na đainsku ho- 
mologiju koja obuhvaća pregled sistematske cjeline na jednoj i drugoj 
strani. 

Prvi se trop odnosi na isti problem od kojeg prolazi Buddhina »pr- 
va plemenita istina« — razlike među živim bićima u pogledu doživlja- 
ja radosti i bola, štete i koristi ( sukha-dukkham, kusala-akusala-dham- 
ma). Zaključak je da isti povodi ne izazivaju iste predodžbe. Ta nas ne- 
postojanost navodi na suzdržavanje od donošenja suda. 

Drugi, treći i četvrti trop odnose se na razlike tjelesne konstitucije, 
osjetnih utisaka i čuvstvenih doživljaja. U istom tom redoslijedu može- 
mo ih usporediti sa petom, šestom i sedmom karikom (nidanam) u lan- 
cu »uzajamne uslovljenosti« elemenata egzistencijalne strukture lično- 
sti u Buddhinoj shemi patičća-samuppado, koja je argumentaciona pod- 
loga »plemenite istine« koju je naučavao. 

Peti se trop odnosi na način života koji određuju zakoni i uvjere- 
nja. »Ispravan način života« tema je petog stupnja Buddhina »plemeni- 
tog osmerostrukog puta«. 

Šesti do devetog tropa jesu analize odnosa konstitutivnih elemena- 
ta objektivnog svijeta (»smjese i veze« materijalnih počela, kvantiteti i 
kvaliteti, prostor i vrijeme) prema Pyrrhonovu kriteriju »ne radije ovo 
nego ono« ( ouden mallon). I taj bi se princip mogao shvatiti kao prije- 
vod đainskog izraza anekantah. 

Deseti trop analizira odnose uzajamnosti svega onoga što dolazi 
u odnos s našim razumom (lagano i teško, snažno i slabo, veće i manje, 
gore i đolje, odnos dana i noći i sl.) 
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Đainski anekanta-vadah polazi od načela »ne samo jedno značenje«, 
a logička je struktura razrađena u dva niza sedmeročlanih shema ( sap- 
ta-hhangi). To su sedam »modusa istine«, koji sačinjavaju »teoriju mo- 
gućnosti«, syad-vadah, i sedam nayah, ili metodoloških kriterija. 

Na osnovi pažljivog proučavanja povijesnih izvora Schubring 70 da- 
je slijedeći prikaz razvoja syad-va.de, ili »teorije (vadah) o (onome što) 
može biti ( syad )«: 

Građevni kameni syad-vade postoje već u osnovnoj kanonskoj književ- 
nosti, ali dovršenu građevinu nazvanu tim imenom tu još ne možemo 
uočiti... Rijeć siya (»možda«) ... (u ranim tekstovima) postaje motto 
teorije o relativnoj vrijednosti svake izreke... Sapta-bhangi (sedmero- 
člana shema) izriče da se neki predmet promatran s nekog određenog 
stanovišta (syat) može obilježili 1. kao postojeći 2. kao nepostojeći (tj. 
pmmatran pod vidom nekog drugog predmeta) i 3. kao i postojeći d ne- 
postojeći (najprije u svom vlastitom vidu, a zatim pod vidovima koji 
su mu strani). Tri formule koje to izražavaju glase: syad asty eva, syan 
nasty eva, syad asti nasti ća. Dvije izjave u stavu 3. mogu da slijede 
jedna iza druge, a nije moguće da važe istovremeno. Pod tim vidom 
predmet 4. ne može biti opisan (syad avaktavya eva). Ostalc tri izreke 
identične su sa tri prve uz dodatak avaktavyam (»neizraziv«). To znači 
u slučaju 5. izreke da stvar postoji, ali da osim te pozitivne kakvoće 
u odnosu prema drugoj stvari ima također i negativnu kakvoću, te 
da je nemoguće obadvije kakvoće izraziti istodobno: syad asti ćdvak- 
tavyaš ća. Izreka 6: syan nđsti ćavyaktavyaš ća, jesl obmuti iskaz na 
osnovi nepostojanja. Izreka 7. izražava konačno da neki predmet, kao 
u slućaju 3, možerno shvatiti ili pozitivno ili negativno, ali ne istovre- 
meno nego u slijedu: syad asti nasti čđvyaktavyaš ća. 

Ukratko: 1. »možda jeste«, 2. »možda nije«, 3. »možda i jeste i ni- 
je«. 4. »možda je neizrazivo«, 5. »možda jeste, ali je neizrazivo«. 6. »mo- 
žda nije, ali je neizrazivo«, 7. »možda i jeste i nije, ali je neizrazivo«. 

Za usporedbu s Pyrrhonovim tropima važnija su prva četiri od se- 
dam metodoloških kriterija nayah: 11 

1. Naigama-nayah, eksegetski ili konvencionalni način »koji uvaža- 
va svrhu ili namjeru onoga što još nije izvršeno«, ili »opće usvojeni ohi- 
čaj kao osnova za izvršenje namjere«. — Taj modus možemo usporedi- 
ti s Pyrrhonovim petim tropom o relativnosti društvenih običaja. 

2. Samgraha-nayah, »sintetičko stanovište koje obuhvaća više raz- 
nih načina pod jednim nazivom, budući da spadaju u istu klasu. Na pri- 
mjer, biće, supstancija, itd.« To je logička metoda izvođenja pojma kla- 

70 Op. cit., str. 164—5. 

11 Slijeđeće su definicije sažeto preuzete iz Puđyapade, op. cit., str. 41. i d. (I, 33). 

— Usp. pojednostavljeni prikaz u mojoj Filozofiji istočnih naroda, knj. I, str. 

118—119. 
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se ( đatih , lat. genus). — Može se usporediti s Pyrrhonovim šestim tro- 
pom o relativnosti prema povezivanju predodžbi (»smjese i veze«). 

3. Vyavahara-nayah, »analitičko stanovište ... razvrstavanje pred- 
meta obuhvaćenih sa sintetičkog stanovišta ... sve do one granice gdje 
nije moguća dalja razdioba u podklase.« To je metoda apstrakcije poje- 
dmih kvaliteta vrste. Radhakrishnan ga interpretira kao »empirijsko 
stanovište«. 73 — Usporedivo je s Pyrrhonovim tropima 7-8, o »raznim 
vidovima slike« zbog relativnosti »odnosa u prostoru ... u količini i 
kakvoći«. 

4. Riđusulra-nayah, »izravno gledište ... koje se ograničava na sa- 
dašnji trenutak... budući da ono što je prošlo i ono što još nije nasta- 
lo ne može koristiti praktičndm svrhama«. To je đainska teorija trenu- 
tačnosti koja odgovara buddhistićkom ksanika-vddah, učenju koje u 
buddhističkoj skolastici dobiva središnju važnost u razradi dijalektičke 
logike, a i metafizike. — Može se usporediti s Pyrrhonovim devetim tro- 
pom o »trajanju pojava«. 

Ostala tri modusa odnose se na probleme semanličke logike i nazi- 
vaju se obuhvatnim imenom »metoda izražavanja«, šabda-nayah. Pre- 
ma Puđyapadinoj interpretaciji možemo zaključiti da je u ova tri stava 
sematičke Iogike formuliran problem meta-jezika (koji se javlja već 
u Paninijevu gramatičkom sistemu, kako ćemo vidjeti u posebnom po- 
glavlju). Puđyapadah tu govori o »isključivanju anomalija ili nepra- 
vilnosti« koje su dopuštene u govornom jeziku, ali ne i u logički pročišće- 
nom meta-jeziku. Pod općim nazivom 

5. Sabda-nayah PQđyapadah raspravlja o »nepravilnostima u rodu, 
broju, padežu, vremenu«, a pod nazivom 

6. Samabhirudha-nayah o sinoniamima i homonimima. 

7. Evam-bhCHa-nayah jest način uspostave »ravnovjesja« ili adek 
vatnosti izraza uz pretpostavku da »korijen riječi obuhvaća samo jedan 
od raznih vidova i stupnjeva pojavnosti stanovitc stvairi«, pa je saino 
u tom smislu opravdano upotrebljavati osnovni termin. U raznim vido- 
vima treba zato istu stvar označavati raznim nazivima. 

Usporedba s Pyrrhonom jasno pokazuje da se indijska shema os- 
niva na mnogo savršenije razrađenom logičkom sistemu. A svrha te me- 
tode čini se da je od davnine bila da posluži daleko širem opsegu i po- 
trebama prirodoznanstvenog i matematskog istraživanja od čijih smo 
pretpostavki pošli u ovom dijelu. S tog je stanovišta Pvrrhonov 'interes 
za indijsku metodu polivalentnosti istine bliži humanističko-etičkoj us- 


' 2 Op. cit., str. 299. 
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mjerenosti Buddhina učenja nego đainskog. S druge strane, treba po- 
novno upozoriti na činjenicu da je Pyrrhonova shema ovdje uspoređe- 
na sa konačno razrađenom strukturom đainske skolastike dosegnutom 
u kasnijem razdoblju, pa je usporedba s te strane neravnomjerna. Mo- 
gli bismo reći da ta usporedba pruža sliku dometa do kojeg je Pyrrho- 
nova filozofija u sistematskom razvoju mogla doseći da je do takva ra- 
zvoja došlo i da pyrrhonizam u evropskoj filozofiji nije (bar u svom pr- 
vobitnom razdoblju) završio u dekadentnom »skepticizmu« Seksta Em- 
pirika i kasnije Akademije. 

S obzirom na zapažanja nekih analogija Pyrrhonove filozofije s bud- 
dhizmom u novijoj filozofijskoj historiografiji, a još više u vezi s poku- 
šajem, u ovoj knjizi, da se buddhističke teze izvedu iz raspre s đainima, 
vrijedno je upozoriti na još jednu analogiju s osnovnom strukturom 
đainske logike sapta-bhangi. 

Posljednja četiri stava syad-vade i posljednja tri gledišta nayah je- 
su semantički modusi prediciranja (šabda-nayah). U prvoj shemi riječ 
avaktavyam izražava nemogućnost kako afirmacije tako i negacije bitka 
bilo kojim kategorijalnim oblikom logičkog prediciranja. Takvi su kri- 
teriji prediciranja tek implicitno sadržani u Pyrrhonovoj teoriji odnosa 
(u tropima 6-10). Na indijskoj strani, u usporedbi đainskih i buddhisti- 
čkih shema, bilo bi potrebno posvetiti posebnu pažnju analogiji četiriju 
avaktavyam modusa u đainskoj sapta-bhangl shemi i u primjeni istog 
principa neizrazivosti, avyaktam, u Buddhinoj formuli ćatu-koti, ili te- 
tralemma. I ta sc formula primjenjuje izrazito na egzistencijalne sudove 
jednog specifično određenog ontološkog područja, tako da se upravo po 
tom opsegu razlikuje od đainskog anekanta-vade. Prema Buddhinoj for- 
mulaciji »ni bitak, ni nebitak, niti i-bitak-i-nebilak, niti ni-bitak-ni-nebi- 
tak« ne možemo predicirati u odgovorima na pitanja koja su kanonski 
klasificirana u četiri poglavlja. To su pitanja: 

»Je Ii svijet vjcčan?« (u vremenskoj dimenziji). 

»Je li svijet beskrajan?« (u prostomoj dimenziji). 

»Je li duša isto što i tijelo, ili je različita od njega?« 

»Da li čovjek koji je dosegao istinu (budho tathagato) postoji poslije 
smrti ili ne postoji?« 

To su ukratko Buddhine četiri anti-nomije čistoga uma. 73 

Razlika đainske i buddhističke formulacije postoji u prvom đain- 
skom i u posljednjem buddhističkom stavu: 

75 Nešto više o tome vidi u mojem referatu Dependence of punar-bhava on kar- 
ma in Buddhist Philosophy, u Indian Philosophical Annual, vol. I, 1965. — She- 
ma o kojoj je ovdje riječ opšimo je razrađena u Buddhinu prvom dugom go 
voru u zbirci Digha-nikđyo, Brahma-đSla-suttam. 


14 Razmeđa azijskih filozofija I 
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Buddhistička ćatu-koti (1 — 4) 


(1) nije određeno da jest 
(avyakatam atthi) 

(2) nije određeno da nije 
(avyakatam n’atthi) 

(3) nijc određeno da i jest i nije 
(avyakatam atthi ća n'atthi ća) 

(4) nije određeno da niti jest 
niti nije 

(avyakatam n'evatthi na 
natthi) 

I u đainskim spisima nailazimo na shemu tetralemme formalno 
identičnu s buddhističkom i izvan sapta-bhahgi, iako joj tu područje pri- 
mjene nije specificirano kao u Buddhinim govorima. Vrijednost istinito- 
sti suda obilježena je s iste četiri kvalitete i u ranije spomenutom djelu 
Karma-granthah, IV, 24. M. L. Mehta 74 te kvalitete opisuje ovako (pod- 
razumijevajući pod »misaonom djelatnošću« ( mental aclivity) najširi op- 
seg psihičkih funkcija obuhvaćenih Descartesovim pojmom cogilo): 

Istinita misaona djelatnost adekvatna je predmetu. 

Misaona djelatnost koja nije adekvatna predmetu ncislinita je. 

Za misaonu djelatnost kaže sc da je i istinita i neistinita, ako je djelo- 
mično istinita, a djelomično neistinila. 

Želje, namjerc, sklonosti, itd. spadaju u četvrtu vrstu, ... jer im ne 
odgovaraju objektivno određeni predmeti, nego su u većoj ili manjoj 
mjeri naše vlastite tvorevine. 

Karakteristično je da i Buddho jedan vid pojma neznanja ( aviđđa ) 
obilježava kao »osjećaj ni-ugode-ni-neugode«. 75 

Među »građevnim kamenima« anekanta-vade u ranim prakritskim 
tekstovima nailazimo i na slijedeću Mahavirinu izjavu: 

— Kakvim se govorom treba služiti? — Dobro promislivši treba se po- 
služiti istinitim i primjerenim govorom, ili govorom koji nije ni istinit 
ni neistinit. Takav govor nije grešan, ni zazoran, ni grub, ni uvredljiv. 

Aćarahga-sutram, II, 4, I, 7 

Na ovoj je točki ukrštavanja moguće ukazati na neke diferencijal- 
ne elemente triju analognih struktura — đainske, buddhističke d Ругг- 
honove. U tom je smislu karakterističan zaključni odsječak ranije spo- 

" Op. cit., str. 203. 

,! Npr. S. 36, 3. — Usp. moj rad The Philosophy of Disgust, Buddho and Nietzsche 
(pogl. II), u 56. Schopenhauer Jahrbuch 1975. 


Đainski syad-vadah (4 — 7) 

(4) možda je neodređeno 
(syad avaktavyam) 

(5) možda jest, ali neodređeno 
(sydd asty avaktavyam) 

(6) možda nije, ali neodređeno 
(syan nasty avaktavyam) 

(7) možda i jest i nije, 
ali neodređeno 

(syad asti nasty avaktavyam) 
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menute studije K. C. Bhattacharyye, The Jaina Theory of Anekanta, ko- 
ja je vjerojatno najznačajnija filozofska studija napisana o toj temi u 
ovom stoljeću, iako je kratak i sažet rad autora koji nije bio đain. 

Đainska teorija obrađuje logiku indeterminiranosti, i to ne u odnosu 
prema volji, nego prema spoznaji, ma da je u stanovitom smislu ipak 
pragmatička teorija. Budući da je realist, đain smatra da istinu ne kon- 
stituira htijenje, iako priznaje da je spoznaja istine u nužnom odnosu 
prema htijenju. Đainska teorija indeterminističke istine nije oblik 
skepticizma. Ona nije izraz sumnje, nego snošljivosti mnogih modali- 
teta istine. Vjeru u jednu istinu, pa i u pluralitet istina, od kojih je 
svaka data kao jednostavno određena, đain b> odbacio kao neku vrstu 
nesnošljivosti. 

Pa ipak, načelo anekantah čini se da je bliže Pyrrhonovu ouden 
mallon nego kriteriju ćatu koti u smislu i opsegu u kojem ga primje- 
njuje Buddho. Buddhinu formulaciju mogu da shvatim jedino kao re- 
dukciju i prilagođenje sheme sapta bhahgi području njegova interesa, 
izostavljanjem semantičke reduplikacije stavova, sa bitno različitog sta- 
novišta i za specifično određenu metodološku svrhu. 

S druge strane, đainsko stanovište ostaje uvijek realističko, i nikad 
nije skeptičko, niti u prvobitnom značenju Pyrrhonove metodc epohe. 
Đainska teorija spoznaje služi svrsi razrade teorije kozmološkog realiz- 
ma u ontologiji. U tu svrhu anekantah »realizam« teži za povezivanjem 
polivalentnifr kriterija istine u jednu suvislu kozmologiju. Iz istog raz- 
loga semantički modusi dobivaju odlučnu važnost u metodološkoj she- 
mi nayah. Cijeli je taj kozmološki aspekt teorije istine eliminiran iz 
buddhističke sheme kao potpuno nevažan. Akozmičko stanovište Buddhe 
(kako ću nastojati da pokažcm u slijedećem poglavlju) bilo je najradi- 
kalnije i najdosljednije isključenje svih kozmoloških i ontoloških gle- 
diŠta u povijesti filozofije. Za teoriju ništavila (suiiha-vado) koja slije- 
di iz stava čiste meditativne epohć (viveko ), metodološka dihotomija 
uvida i govornog izraza, dihotomija koja se odnosi na objektivirano is- 
kustvo realnog svijeta, ne znači više ništa. Iz toga meditativnog stava 
svijet ne biva uništen nego poništen. Mudrost se tu postiže u potpuno 
introvertnoj i ličnoj dimenziji, koju je moguće doseći jedino u singular- 
noj intuiciji. Istina je u tom smislu, prema jednoj od najčuvenijih Bud- 
dhinih izreka, »dosežna jedino pojedinačnom uvidu mudraca« (paććat- 
tam veditabbo vinhuhi). Tim postulatom individualnih univerzalija, ko- 
ji bi se mogao bolje usporediti s Husserlovom teorijom o epohe nego 
s Pyrrhonovom, buddhistički stav nadilazi Pvrrhonov »skepticizam« u 
posve drugoj, neontološkoj i dosljedno idealističkoj dimenziji 


14* 
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Tako Pyrrhonova teorija o epohe i po svom povijesnom porijeklu, 
i u sistematskoj obradi ostaje na pola puta između kozmološkog inte- 
resa đaina i akozmičkog obrata Buddhina. Zato što nije jednoznačno 
opredijeljeno ni za jedan ni za drugi smjer, Pyrrhonovo je stanovište 
ostalo nezaštićeno protiv kasnijih »skeptičkih« nesporazuma na tlu stra- 
nu njegovim izvorima. 

Izvan te dileme Pyrrho nije bio neshvaćen za života, a ni poslije 
smrti u smjerovima helenističke filozofije koji su njegovali iste etičke 
ideale, spomenute na početku, a za koje je Schopcnhauer, vraćajući se 
njihovim indijskim izvorima, rekao da u okviru helenske i rimske fi- 
tozofiije djeluju kao »kolosalan paradoks«, ako ih pokušamo shvatiti i 
sa kojeg stanovišta osim istočnog, prvenstveno indijskog asketizma. 75 

Fragmenti filozofskog spjeva Pyrrhonova učenika Timona (D. L. 
IX, 65, i Sextus Empiricus, Adversus mathematicos, XI, 20) sadržava 
slijedeća pitanja učenika učitelju: 

Želio bih doznati, Руггћопе, kako to da ti, koji si samo čovjek, možeš 
živjeti tako lagano i mirno; kako to da si sposoban da ljude vodiš kao 
bog koji krcće vatreni krug svojih sfera oko ove zemlje, tako da je 
vidljiva našim očima? 

Tome je čovjeku »objektivna« povijest filozofije dosudila odgovor- 
nost za sve ono što se naziva »skepticizam«, barem u antičkoj filozofiji. 
U životnom ambijentu te filozofije još ni Cicero, u kritici akademskog 
skepticizma ( Acad . I, 12, 44; II, 23, 72 i d.) nigdje ne spominje Руггћопа 
u toj vezi. Za njega je Pyrrho bio iznad svega nepokolebivi protivnik 
sofista. A i drugi su ga uspoređivali sa Sokratom, priznajući mu uz to 
da je bio »smireniji i rezigniraniji«, da je »razarao sofistiku, a da nije 
pokušavao da je nadomjesti«. 77 

U istom podneblju helenističke kulture, kad je »skeptička« struja 
dosegla svoj akadeinski vrhunac, u Aleksandriji su počeli poistovećivali 
Pyrrhonovo učenje i njegove zastupnike s buddhističkim »samanima« 
(asketima). S tog je stanovišta zanimljivo čitati tumaćenje Buddhina 
učenja kako ga je u 2. st. pr. n. e. Nagaseno pokušao prilagoditi shvaća- 
nju svoga helenističkog sugovornika Menandra u knjizi Milinda-panha. 
I konačno, u smjesi kršćanskih i muslimanskih pobijanja hereza, arapski 
je izraz sumaniya, ili hereza indijskih samana, postao sinonim i za 
»skepticizam« helenističkog porijekla prema kršćanskoj predaji. Tako 
je konačno i skepticizam Aenesidema i Seksta Empirika implicitno pri- 
pisan Buddhi. 

’• Usp. Parerga und Paralipomena I, str. 51. 

п Usp. V. Brocharđ, Les sceptiques grecs, Paris 1932. (2. izd.), str. 60. 
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Mene, koji ovako govorim i ovako 
naučavam, neki isposnici i brahmani 
optužuju bezrazložno, proizvoljno, laž- 
no i neopravdano: »Rušilac je ispos- 
nik Gotamo. On propovijeda razor, 
propast i nepostojanje.« — A ja, pros- 
jaci, naučavam sada kao i ranije sa- 
mo jedno: patnju i iskorenjivanje 
patnje. 

M. 22. Alagaddfipama-sutlam 
(Usporedba sa zmijom) 


1. PALl 


U odnosu i u uspoređbi prerna prikazu đainizma u prethodnom di- 
jelu, naslov buddhizam bi bio preširok za dio koji slijedi. Razvoju bud- 
dhističke filozofije, najprije u Indiji, u prvom tisućljeću n. e. i dalje kao 
sve to šire religijske i filozofijske podloge azijske kulture, bit ćc potreb- 
no posvetiti posebni dio u obradi kasnijih razdoblja. Sporiji tok razvoja 
ideja u ovom slučaju opravdava takvo izdvajanje još izrazitije nego što 
je u povijesti evropske filozofije izdvajanje sredovjekovnog raz.doblja pod 
obilježjem kršćanstva. Sve do pojave prvoga nezavisnog sistema indij- 
ske skolastičke filozofije buddhističkog smjera, čiji je začetnik bio Na- 
garđuna, u 2. st. n. e., u već formiranoj sredini indijskih maha-ydnam 
religija, buddhizam je u prvim stoljećima svog opstanka postojao kao is- 
ključivo učenje jedne osobe, sačuvano u jedinstvenoj formulaciji na jed- 
nom magadhskom dijalektu srednjoindijskih narječja (koja su se raz- 
vila iz sanskrita). To je narječje posebno podešeno za potrebe formuli- 
ranja opsežne baštine zapamćenih Buddhinih govora i za njihovu nepo- 
srednu komentarsku razradu i klasifikaciju pojmova (abhi-dhamma). Za- 
to se ta umjetna tvorevina književnog jezika naziva »jezikom tekstova« 
— pali. 

Kasnija buddhistička filozofija razvija se nezavisno od te »kanon- 
ske« verzije, na klasičnom sanskritu, mrtvom jeziku indijske kulture, ko- 
ji je također svaka filozofska škola podesila potrebama svoje terminolo- 
ške formulacije. Zbog toga iste riječi kao termini raznih filozofskih si- 
stema dobivaju vrlo različita značenja, a problem mcta-jezika, kako sam 
upozorio u prethodnom poglavlju, postaje vrlo rano eksplicitan problem 
filozofijske propedeutike. U vezi s takvim razvojem zapaženo je u novi- 
jim prikazima i ovo: 
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Buddho je bio jedan od prvih malobrojnih mislilaca najranijih vre- 
mena koji su uveli određene filozofijske termine i frazeologiju uz jasnu 
filozofsku metodu. 78 

Buddhino je učenje sabrano i sređeno u tri skupine, doslovno »ko- 
šare« — ti-pitakam, u razdoblju od približno tri stoljeća na saborima od 
kojih je prvi održan neposredno poslije njegove smrti u gradu Rađaga- 
ham (današnji Rađgir), drugi oko sto godina kasnije u Vesall, a treći 
za vladavine slavnog vladara humanista Ašoke, u 3. st. pr. n. e., koji je 
dao poticaj za širenje Buddhine nauke i izvan Indije. Njegov sin Mahin- 
dah otišao je kao prvi misionar na otok Lanku (Cejlon), gdje je osnov- 
na kanonska književnost sačuvana najvjemije do danas. Na Cejlonu su 
tekstovi Ti-pitake napisani prvi put u 1. st. n. e. kad je došlo do poli- 
tičkih nereda i opasnosti progona. 

Glavni dijelovi Ti-pitake jesu: 

1. Sutta-pitakam ili glavni Buddhini govori, razvrstani prema razli- 
čitim kriterijima u pet velikih zbirki ( nikdyu ), od kojih su prve četiri 
navedene u bilješci 40, u prethodnom poglavlju, a ostale su krače zbirke, 
koje se većim dijelom sastoje od pjesama i pripovjedaka ( datakam , 
priče povezane s lcgendama o Buddhinim ranijim životima kad je bio 
bodhi-satto, ili biće na putu probuđenja, još ne potpuno budni — sam- 
ma-sambuddho; 547 priča koje uglavnom nisu izvorno buddhističkog po- 
rijekla). Zajednički je naziv te posljednje skupine Kuddaka-mkayo, ili 
zbirka kratkih tekstova. 

2. Vinaya-pitakam, djela koja se odnose na redovničku disciplinu 
Buddhine zajednice (sahgho). 

3. Abhidhamma, pitakam sadržava scdam knjiga dodatih kanonu 
uglavnom na trećem saboru, sa svrhom da se odrede definicije i osnov- 
na tumačenja spoznajnoteorijskih, psiholoških i etičkih pojmova i da 
budu klasificirani. 

Buddliin odnos prema skolastićkim sklonostima klasifikatora nje- 
gova učenja (među kojima je izgleda najvažniji bio brahman Sariputto, 
priznat za Buddhina najinteligentnijeg učenika) ostao je uvijek neza- 
interesiran, a i kritički. To se može vidjeti već iz ranije navedenog tek- 
sta (12), povodom Mahavlrine smrti. Najizrazitije je bilo njegovo nepo- 
vjerenje prema kazuističkoj kodifikaciji i umnožavanju pravila i propisa 
redovničke discipline. U tome je vrlo izrazito uviđao opasnost legalistič- 
kog stava prema moralu, koji je ubitačan za etičku autonomiju nepo- 

” S. N. Dasgupta, A. Hislory of Indian Philosophy I. Cambridge 1951. (3. izd.), 
str. 86. 
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srednog doživljaja. Nasuprot praznovjerju u religiji, Buddho je često 
i energično isticao neophodnost autonomnog stava ргеша »moralnim i 
ritualnim propisima« (stla-bbata-paramaso). Može se reći da se njegov 
kritički stav prema religiji u cjelini osniva na isticanju opasnosti mo- 
ralnog heteronomizma i legalizma. 79 

Pod stare dane, u razgovoru s jednim od svojih najstarijh životnih 
drugova, Kassapom, ogorčen moralnim stanjem u svojoj zajednici, na 
pitanje: 


— Sto je, gospodine, uzrok i povod tome da je ranije u prosjačkom redu 
bilo manje disciplinskih propisa, ali je veći bio broj isposnika koji su 
postizali duhovno usavršenje nego danas? 

Buddho odgovara: 

— Kad god se, Kassapo, smanjuje broj ljudstva, a ispravno učenje 
biva zapostavljeno, tada se broj disciplinskih pravila povećava, a sma- 
njuje sc broj onih koji postižu duhovno usavršenje. Ipak ispravno 
učenje ne nestaje dokle god se u svijetu ne pojavi krivotvorina. Bas 
kao što pravo zlato ne nestaje dok se ne pojavi krivotvorina, tako je 
i sa ispravnim učenjem ... 

(18) S. XVI, 13, Kassapa-samyuttam 

Ovaj odgovor snažno podsjeća na jednu od središnjih tema Lao-ce- 
ova učenja, kako ćemo vidjeti u III dijelu. 

Konačno, najiskreniji izraz istog raspoloženja nalazimo u Buddhi- 
nim posljednjim razgovorima prije smrti: 

— Anando, što još očekuje rcdovnička zajednica od mene? Učenje sam 
izlagao, a da nisam razlikovao unutarnje i vanjsko. Učiteljeva ruka 
sad više nc upravlja poukom. Možda je netko pomislio: »Ja ću uprav- 
ljati redovničkom zajednicom«, ili: »Redovnička će se zajcdnica ugle- 
dati u mene«. Taj će možda u budućnosti upravljati redovničkom za- 
jeđnicom, no Usavršeni se, Anando, više ne bavi takvim mislima... 
Ja sam, uostalom, star, pod teretom godina, oronuo, ispunio sam svoje 
vrijeme. Osamdeset mi je godina. O Anando, ja sam kao stara kola, 
čije se osovine još drže povezane konopima. I tijelo Usavršenoga još 
korača kao da je povezano konopima. ... Mogli biste možda pomisliti 
kasnije: »Nema više Učiteljeve riječi, nemamo više Učitelja.« Ne treba 
tako promatrati stvari, Anando! »Nauk je pravilo, ja sam vam ga poka- 
zao ii poučio vas, on neka vam bude učitelj poslije moje smrti... Лко 
redovnička zajednica bude željela, poslije moje smrti može da ukine 
manje i sporedne propise.« 

(19) D. 16, Maha-parinibbana-suttam 


* O tom problemu vidi moj rad Why is Buddhism a Retigion?, u lndian Philo- 
sophical Annual, Vol. VI/1970, str. 133. i d. 
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Sto godina poslije Buddhine smrti sabor njegovih sljedbenika, odr- 
žan u gradu Vesall, raspravljao je o ukidanju »manjih i sporednih« pro* 
pisa, ali se nije mogao suglasiti. Većina je počela od ukidanja osnovnih 
načela asketskog života, u prvom redu zavjeta siromaštva. Manjina, ko- 
ja nije htjela da se suglasi, otcijepila se i uspostavila isposnički red the- 
ra-vado, ili sljedbenika starog učenja. Iz ostalih se reformiranih grupa 
razvilo učenje maha-yanam, ili »velika kola«. čiji sljedbenici predstavni- 
ke thera-vade nazivaju potcjenjujućim imenom Кта-уапат, ili »mala 
kola«. Škole maha-ydne, a i neke škole hlna-ydne, koje su kasnije 
odumrle, razvijale su svoja učenja na prilagođenom (»hibridnom«) sans- 
kritu. Jedini je pokret thera-vado, koji se održao do danas uglavnom u 
zemljama jugoistočne Azije, ostao vezan za tradiciju pali tekstova u naj- 
starijoj formulaciji, prema kojoj je Buddhino učenje prikazano u ovom 
poglavlju. 

Problem stila u Ti-pitaki nije samo estetski važan. Iz povijesnih i 
sistematskih razloga potrebno je da se na njega uvodno osvrnemo. Autor 
najiscrpnije moderne pali gramatike W. Geiger 80 daje slijedeću interpre- 
taciju te rane književnosti: 

Postepeni nastanak kanona možemo zamisliti tako da se u pojedinim 
samostanskim zajednicama sačuvala uspomena na govore i razgovore 
učiteljeve. Odatle potječe stalni uvod: Evam me sutam — »Ovako sam 
čuo«. Na većim skupovima, kao što su bili sabori, ti su pojedinačni 
prilozi provjeravani i usvajani. Tako je građa stalno rasia i dijelila se 
u razne zbirke. Takav nastanak razjašnjava činjenicu da je već od 
početka postojala mogućnost formiran ja škola ... Tako je u prvih 200 
godina nakon Budđhine smrti vjerojatno bilo sakupljeno glavno mno- 
štvo kanonskih tekstova. Naslovi koje nalazimo na natpisima iz 3. st. 
pr. n. e. ... pokazuju da je u to doba kanon imao islu rasčlanjenost 
kao i kasnije. Predaja kanona bila je u prvim stoljećima isključivo 
usmena. Način kako je pali kanon nastao, i njegova usmena preciaja 
kroz gotovo četiri stoljcća, može nam razjasniti mnoge osebujnosti 
koje tu srećemo. Raznovrsnost priloga, kako u pogledu vremena tako 
i u pogledtt porijekla... morala je dovesti i do proturječja. — Mo- 
žemo tako razumjeti shematski kću“akter kanona i mnogobrojna po- 
navljanja. Usmenom predajom uvjetovano je da se događaji i okolnosti 
koji se prirodno češće spominju ponavljaju u stereotipnom obliku i 
istim rijcčima. Mnogo toga na što stalno nailazimo u tekstovima očito 
spada u neophodnu tehničku opremu redovničkog znanja. U to ubra- 
jam nizove sinonimnih izraza koji se stalno ponavljaju, način rasprav- 
Ijanja u pitanjima i odgovorima koji gotovo da nalikuje na formulare 
redovničkih ispita, parabole i usporedbe, stihove za memoriranje. 

W. Geiger, Pali, Literatur und Sprache, Strassburg 1916, str. 7—8. 
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Usprkos takvim poteškoćama 1 prigovorima malo je koji zapadni 
pisac koji je proučavao ovu književnost mogao »da se otme dojmu da 
ovdje nailazimo na istinski doživljena sjećanja« u pojedinim jedno- 
stavnim prikazima ili slikama. 81 

Ljepotu Buddhina izražaja i eleganciju slila, na koju tako često 
naiJazimo u Sutta-pitaki, po općem je priznanju najbolje uspio da pre- 
nese u prijevodu njemački učenjak K. E. Neumann početkom ovog sto- 
ljeća. Njegov talijanski suradnik G. De Lorenzo u iscrpnoj obradi estet- 
skog problema prevođenja Buddhinih govora ističe među ostalim: 82 

Gotamo je posjedovao snagu da, poput Shakespearea, kristalizira u 
savršeno čistim i bistrim oblicima svojih riječi svaku sliku iz života 
i svijeta koji ga je okruživao. Zato se ova Gotamina umjetnost može 
promatrati... kao trajni stvaralački akt, iz kojeg su se u kasnijim 
tisučljećima razvile mirijade oblika buddhističke umjetnosti po cijeloj 
Aziji... Prema Neumannovim riječima, u Gotaminim govorima ... čita- 
lac neće naći opis triju godina ili triju dana iz života nekog proroka, 
nego će vidjeti velike i snažne slike koje pred njegovim očima žive 
u neizbrisivim bojama. Neće čitati isprepletcne priče i pričice... neće 
slušati propovijedi za slabe časove i slabe duhove, nego če čuti razgo- 
vore za snažne duhove kao u Platonovu »Symposionu« ... Neće čuti 
prijetnje i obcćanja, nego će doznati sve istančanije i intimnije misli 
ltakvc su doživljavali smireni mislioci razmatrajući šarenu pozornicu 
svijeta, istražujući gotovo za vlastitu razonodu, uz podsmijeh. Razotkrit 
će tragove i otiske umjetnika u kojima se odrazuje bogat svijet vje- 
čitih likova, uzvišenih, a i lakoumnih poput ptica pod suncern, kao i 
paklenskih, sličnih noćnim strašilima. 

I ovdje se uz estetske kvalitete ističu i bitno filozofskc, čuvene po 
snazi Buddhina izraza, ćija su najbolja potvrda njegove prve izjave na- 
kon »probuđenja«, njegov »lavovski rik«: 

Samostalno sam se uzdigao do spoznaje. Na koga da se pozovem (kao 
učitelja)? 

Takve su izjave inspirirale i Nietzscheov sud u Antikristu:* 3 

Buddhizam je sto puta realističniji od kršćanstva. On posjeduje baštinu 
hladnog i objektivnog znanja o postavljanju problema, a pojavljuje 
se nakon stotina godina neprekidnog filozofskog pokreta. Kad se on 
pojavljuje, pojam »bog« već je zastario. Buddhizam je doista i po svo- 
joj spoznajnoj teoriji jedina pozitivna religija koju poznaje povijest. 
On više ne kaže: »Bori se protiv grijeha«, nego, dajući pravo realnosti, 

" Ibid. 

11 G. De Lorenzo, India e buddhismo antico, Bari, Laterza, 1926. Str. 199—201. 

“ 20. aforizam. 
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kaže: »Bori se protiv patnje!« — Duboko se raztikuje od kršćanstva 
po tome što je već nadmašio zavaravanje samoga sebe moralnim poj- 
movima, pa se — izraženo mojim jezikom — nalazi s onu stranu dobra 
i zla. 


2. BUDDHO I YAĐNAVALKYAH 


Како smo vidjeli, u Buddhinim se neposrednim odnosima s brah- 
manima jasno očituje neznatnost neposrednih utjecaja do kojih je tada 
moglo doći, pogotovu kad taj nebitni odnos usporedimo s problemat- 
skom dubinom razmimoilaženja s đainima. Pa ipak, u toku razvoja 
filozofske misli, kako u upanišadskom vedantizmu tako i u buddhizmu, 
dolazi do neminovnog proširenja uzajamnih odnosa, na koje će biti po- 
trebni posebni osvrti u kasnijim poglavljima. S druge strane, suprotno 
ekstremno antibuddhističkim stanovištima utemeljitelja skolastičkih ve- 
danlinskih sistema (osobito Sankare, u 7. ili 8. stoljeću n. e.), »neohin- 
duistički« sinkretizam kasnog kolonijalnog razdoblja u Indiji (čiji je 
najizrazitiji predstavnik u 20. stoljeću S. Radhakrishnan) pokušao je da 
apsorbira i krajnje neortodoksni i još uvijek beskompromisno otporni 
buddhizam u okrilje »hinduizma«, kojega u predislamskim razdobljima 
notorno nije još ni bilo. Potrebno je zato da već na izvorima razno- 
smjernih struja pokušamo razgraničiti, bar u nekoliko grubih crta, 
smjerove i područja njihova daljeg krctanja. 

Pošto je YađnavaIkyino učenje u Brihad-aranyaka-upamšadi, uspo- 
ređeno s Uddalakinim ontološkim rcalizmom, kako smo vidjeli, obiije- 
žilo prvi zaokret prema idealizmu u kasnijoj vedantinskoj filozofiji, hin- 
duisti rcdovno nastoje da Buddhin ontološki nihilizam najprije ublaže 
svođenjem na Yađnavalkyinu reduktivnu metodu neti, neti (»ne to, ne 
to«), koja izravno vodi u vjeru u apsolutni bitak hrahmana. 

Uspoređujući Buddhino učenje s Yađnavalkyinim, umjesno je spo- 
menuti, uz hipotezu da vremenski razmak između njih dvojice nije mo- 
rao biti veći od nekoliko stoljeća, još i okolnost da su živjeli u bliskim 
pokrajinama. Yađhavalkyin zaštitnik i učenik, kralj Đanakah, vladao je 
državom Videha, gdjc je i Budđho dolazio da propovijeda. 

U Yađnavalkyinu učenju ističu se ove teze: 

1. Traženje je prapočetka ad infinitum apsurdno. Izvor vlastite svi- 
jesti ne možemo transcendirati, jer bismo time njeno uporište »prepu- 
stili psima«. M Značajno je da je sjedište te svijesti još »u srcu.« 

" Usp. Brihad-aranyaka-upanišad, III, 9, 24—25. 
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2. Svođenje elemenata pojavnosti na prostor (akašah). 

3. Karma (djelatnost) postaje temelj učenja o preporađanju duše. 

4. Atma (»sebe«) kao metafizički princip svijesti nadomješta (ili ba- 
rem nadopunja) ontičku funkciju sveobuhvatnog brahmana. 

Razrada ovih stavova s buddhističkog stanovišta otvara uvid u speci- 
fičnost osnovne nauke o spoznaji koju nalazimo u kanonskoj književ- 
nosti o analitici (vibhađđam) elemcnata osjetnosti, i subjektivno-objek- 
tivnih odonosa koji odatle nastaju za svijest. 

Ad 1.— O razvoju buddhističkog učenja o elementima, koje je ne- 
sumnjivo najzamršeniji dio buddhističke teorije spoznaje i izvor većine 
nesporazuma i krivih tumačenja, osobito u novijim evropskim interpre- 
tacijama, pisao je ruski orijenlalist 0. Rosenberg, 85 u jednom od najus- 
pješnijih prikaza »Problema buddhističke filozofije«, ovako: 

Prema najstarijoj analizi sastoji se ljudsko tijelo od materijalnih dije- 
lova koji se na njemu mogu primijetiti... i od niza osjetnih organa, 
od kojih su buddhisti zadržali pet — oči, uši, nos, jezik i kožu. Riječ 
tijelo treba razumjeti u širokom smislu, jer među njegove diijelove spa- 
da i svijest, čuvstva i drugi psihički elemcnti. .. (U buddhizmu se) pro- 
mijenio iz osnova predmet analize. Od tjelesne, materijalne čahure is- 
punjene duhovnim elementima, čovjek je postao nešto svjesno, što 
predmete vanjskog svijeta doživljava pomoću tz\'. 'organa'. Taj je obrat 
mogao izazvati niz bitnih promjena u terminologiji. Buddhisti su. među- 
tim, zadržali stare termine, ali su im dali novo značenje. 'Organi' (in- 
driyam) nisu više oni organi o kojima se ranije govorilo, nego su ’čisti’ 
organi, ’u pravom smislu riječi’, tj. nisu tjelesni, materijalni organi, 
nego rađije neka vrsta ’sposobnosti' gledanja, slušanja itd., ili ’akti' 
gledanja, slušanja itd ... Zasad je dovoljno napomenuti da je pojam 
materijalnog osjetnog organa zamijenjen pojmom akta, tj. pojave koja 
već ulazi u područje psihološke analize. 

Drugim riječima, prema danas općenito usvojenoj terminologiji, 
statičko poimanje supstancija zamijenjeno je dinamičkim pojmom pro- 
cesa. 

Ad 2. — U okviru vedantinske ontologije o sveobuhvatnom brah- 
manu svođenje elemenata pojavnosti na prostor (shvaćen više metafi- 
zički nego transcendentalno) moglo je biti krajnji stupanj apstrakcije. 
Uvođenje vremena kao kategorije istog reda nije, doduše, izostalo, no 
vrijeme je moglo postati prostoru nadređena kategorija prvenstveno u 
takvu sistemu spoznajne metafizike koji više nije vezan za ontologiju 
sveobuhvatnosti. 

“ Die Probleme der buddhistischen Philosophie, njemački prijevod, Heidelberg 
1924, str. 65—66. 
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U Atthasalini, komentaru prve knjige abhi-dhamme nalazimo tvrđ- 

nju: 

Mudrac je u vremenu izrazio misao, a mišlju je izrazio vrijeme. Prema 
toj definiciji moguće je razjasniti pojave po njihovim kategorijama. 

Ad 3. — u Brihad-aranyaka-upanišadi (III, 4, 2) Usasta Сакгауапаћ 
пе zadovoljava se Yađnavalkyinim izvodom panteističke formule »tat 
tvam asi«, ili brahma = atma u kozmološkim okvirima: 

Ti si to rastumačio kao kad bi netko rekao: »Ovo je krava, ovo je 
konj.« Ali, razjasni mi ono brahma koje je očito i ne udaljuje se iz 
dogleda, onaj atma koji je u svemu. 

— To je tvoj atma koji je u svemu. 

— Sto je, Yađiiavalkya, to što je u svemu? 

— Ti ne možeš vidjeti ono što pogledom gleda, ne možeš čuti ono što 
sluhom sluša, ne možeš razumjeti ono što razumom razumijeva, ne 
možeš spoznati ono što spoznajom spoznaje. To je tvoj atma koji je 
u svim stvarima. Sve ostalo je patnja i prolaznost. 

Ovdje višeznačna riječ arta (zlo, patnja i prolaznost) implicite oz- 
načava ono što je u Buddhinu učenju obilježeno sa tri osnovna izdife- 
rencirana pojma koji izražavaju njegov negativni stav prema tradioio- 
nalnoj spoznajnoj teoriji, etici i metafizici: 

aniććata — dukkhata — anattata 

(nepostojanost ili trenutačnost svih elemenata egzistencije, patnja kao 
rezultat svakog karmičkog zbivanja, ncgacija apsolutnog dtmana ili 
transcendencije subjekta — »sebe«). 

Buddhino učenje polazi od srednjeg od ovih pojmova, ili od etič- 
kog aspekta učenja o karmi. Kako je spomenuto u poglavlju o upaniša- 
dima, taj je pojam tek naslućen u Yađriavalkyinu ezoterijskom učenju. 

Ad 4. — Suprotnost dvaju pogleda na svijet očituje se u suprotno- 
sti dviju osnovnih formula o prirodi »sebe« ili duše. Na Uddalakinu 
tvrdnju 

Tat tvam asi (»to si ti« — atma) 

Buddhina negacija 

Na m.e so atta (»ovo nije moj atrnd) 
djeluje kao neposredan odgovor u diskusiji. 
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Kroz dvije i po tisuće godina trudi se indijska filozofija, a pogoto- 
vu religija, da s raznih stanovišta ograniči i ublaži puno značenje Bud- 
dhine negacije dtrnana. Među autentičnim predstavnicima buddhizma ni- 
je, međutim, nikada postojala sumnja o univerzalnom važenju te nega- 
cije, ćak ni u religiji gdje je negacija duše za mnoge vjernike postala 
dogma, ne manje apsurdna nego sve ostale dogme svih ostalih religija. 
Ublaženje suprotnosli među vjerama, koje je time izazvano, pokušava- 
lo se postići na dva načina: 

a) S hinduističkog stanovišta Buddhina se povijesna autentičnost 
nastoji umanjiti tako da ga pokušava proglasiti »sunčanim božanstvom 
koje je sašlo s neba da donese spasenje, kako ljudima tako i bogovima, 
da ih oslobodi svih zala koja su uključena u pojmu smrtnosti«.* 6 Tako 
Buddho u službenom hinduističkom panteonu dobiva mjesto uljelov- 
Ijenja (avatarah) boga Visnua, čiji je prethodnik u tom svojstvu bio 
Krsnah, božanski učitelj iz Bhagavad-gite. U hramovima Visnuove sek- 
te (vaiŠnava) na početku svih obreda spominje se ime »gospKjda Buddhc« 
(bhagavan Buddh) kao božanstva ovog »crnog doba« (kali-yugam) i lo- 
šeg proroka za gora vremena, u očekivanju pojave slijedećeg Visnuova 

avatara. 

Mitologiziranje Buddhine ličnosti naišlo je na širok odjek u kasni- 
jim buddhističkim maha-yanam religijama. Ipak to nije moglo ići na šte- 
tu dogme o negaciji duše kako je to hinduizam želio da nametne. 

b) Kako ćemo vidjeti u kasnijim poglavljima, maha-yanam škole 
dalc su neke od najizrazitijih predstavnika indijske i azijske idealislič- 
ke filozofije. Na tome je području jedino moglo doći do zbliženja s tra- 
dicionalnim oblicima indijskog idealizma. Ali, idealističkom apsolutizmu 
hinduističkog sveobuhvatnog atmana buddhistički idealizam suprosta- 
vlja idealistički relativizam učenja o svemirskom ništavilu (Ш nyata.) 
Utemeljitclj tog učenja bio je Nagarđunah, u 2. st. n. e. U daljem razvoju 
buddhističkog idealizma od polaznog ontološkog nihilizma ka spoznaj- 
noteoretskoj analizi svijesti javlja se konačno škola »spoznajne teorije« 
(viđnana-vadah), čija je osnova pretpostavka da »postoji samo svijest« 
( viđhapti-matrata). 

Izvorno Buddhino učenje ostalo je, međutim, porcd svih idealistič- 
kih i realističkih skretanja, z a razliku od čitave ostale indijske filozo- 
fije, čisti fenomenizam. 


“ A. K. Coomaraswamy, Hindouisme et bouddhisme (prijevod s engleskog), str. 98. 
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3. PUT IZ SREDISTA 


Poteškoće prihvaćanja čistog fenomenizma i skretanje prema fe- 
nomenološkom idealizmu u znatno većoj mjeri nego prema realizmu u 
razvoju usporedivom u širokim povijesnim razmjerima s razvojem kan- 
tovske filozofije, dovele su i do pokušaja plitkih duhova da takav ras- 
pon problematike kasnijih velikih struja buddhističke filozofije pokuša- 
ju zajaziti i premostiti površnim hermeneutskim i pragmatičkim teorija- 
ma o »srednjem putu«. Za generalizaciju tog naziva (mađđhima palipa- 
da) dao je povoda već sam Buddho upotrebljavajući ga u raznim kon- 
tekstima u više značenja. Zato je uputno poći od analize značenja tog 
obuhvatnog naziva za razne vidove njegova učenja. Svrha je te analize 
da isključi ono značenje o kojem je bilo govora u poglavlju o mazda- 
ističkom moralu i usporedbi s Aristotelovom etikom. Rekao bih da Scho- 
penhauerova kritika Aristotela i u ovom pogledu najadekvatnije izraža- 
va ozbiljno buddhističko stanovište. 87 

Aristotelov princip slijeđenja srednjeg toka u svim okolnostima loše 
odgovara moralnom principu na koji ga je primijenio, ali bi ipak mo- 
gao biti najbolje opće pravilo razboritosti i mudrosti i najbolje vod- 
stvo za sretan život. Jer sve je u životu tako nepouzdano i nedostatno, 
na svim su slranama mnoge teškoće, smetnje, tereti, patnje i opasnosti 
da ih možemo sigurno i sretno prcbroditi jedino vještim kormilarenjem 
između klisura ... 

Jasno je da bi takav »srednji put« bilo pogrešno shvatiti kao prih- 
vaćanje prosječnosti, nego ima smisla jedino kao traženje izlaza iz škrip- 
ca, gdje su obadvije suprotnosti jednako loše i opasne, a kompromis 
nas ne može izvesti iz dileme. U tom smislu, kako kaže Schopenhauer 
drugom zgodom, ’zlatna sredina’ ili 

juste milieu znači pad izmedu dviju stolica ... Vjerovati do stanovite 
točke, a dalje ne, filozofirati do stanovite točke, a dalje ne — to su 
polovične rajere koje obilježavaju temeljnu karakteristiku racionalizma. 

Buddhin put iz središta (mađđhimena) , iako je filološki opravdano, 
prevediv sa »srednji put«, time još ne postaje sinonim prosječnosti, ni 
opravdanje »zdravog razuma« za optimističko povjerenje u svijet i ži- 
vot, a još manje za ideal engleskog utilitarizma »što više sreće za što 
veći broj Ijudi« u što većoj zajednici. 

" Der handschrifiliche Nachlass, I. Bd.. izd. A. Hubscher, Frankfurt (M. 1966, str 
81 —2, § 132. — Parerga und Paralipomena II. str. 324, § 181. 
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То proizlazi vrlo izrazito već iz konteksta prvog Buddhina govora 
koji razotkriva prvobitno značenje izraza »srednji put«. U tom govoru 
Buddho najprije odrcđuje svoje stanovište prema povijesnim okolno- 
stima svoga vremena, okolnostima od kojih se u svojoj konkretnoj situ- 
aciji dislancira, čiji moralni stav ne prihvaća. Nije nikada bilo sumnje 
o torae da se u svome prvom istupu Buddho ograđuje jednako od dege- 
neracije brahmanskog ritualizma kao i od spomenutog đainskog vjero- 
vanja da se sredstvima tjelesne askeze mogu postići duhovni ciljevi. Na- 
suprot tome u daljoj razradi svoga učenja Buddho zahtijeva u odnosu 
prema etičkim i religijskim propisima (sila-bhata-paramasam) autono- 
miju neposrednog uvida ( ehi passiko — »Dođi, pa vidi!«) i individualnu 
sposobnost umnog dosega (paććattam veditabbo vinnuhi) za one kojima 
je dostupna ta i lakva istina, za natprosječne duhove (maha-puriso) za 
koje je prema latinskoj poslovici još u Srcdnjem vijcku važio izazov: 
Sapere aude! — »Usudi se znati!« Tako Buddho ocrtava svoj izlaz iz 
središta dileme svog vremena za one koji su se već »odvratili« (pahha- 
dilo) od prosječnosti domaćeg života i ispunili navedenc postulate du- 
hovne odvažnosti. 

Isposnik koji se odvratio od domaćeg života ne treba da slijedi 
ove dvije krajnosti: Prva je težnja za zadovoljenjem strasti, koja je 
niska i gruba besmislena napast neobrazovanog i neoplemenjenog čo- 
vjeka. Druga je mučna i neoplemcnjena besmislena sklonost ka mu- 
čenju samog sebe. Ostavljajući po strani obje te krajnosti, usavršeni 
(tathagato) uzdigao se središnjim putem koji posredstvom uvida i spo- 
znaje vodi do smirenja, do neposrednog znanja, do probuđenja, do utr- 
nuća (nibbanam). Taj se plemeniti osmerostruki put sastoji od ispravnih 
gledišta, ispravnih namjera, ispravnog govora, ispravne djelatnosti, is- 
pravnog načina života, ispravnog napora, ispravne pažnje i ispravne sa- 
branosti. 

(20) S. LVl, 11. Dhamma-ćakkappuvattana-sutlam 

(Govor o pokretanju točka istine) 

Prema tradicionalnom razjašnjenju, prva se dva dijela ovog puta 
odnose na oplemenjivanje spoznaje i stjecanje mudrosti ( panha ), slije- 
deća tri na oplemenjivanje moralne djelatnosti (silam), a posljednja tri 
na kontemplativno zadubljenje duha. Riječ sabranost (samadhi) u svim 
indijskim sistcmima znači prvenstveno sposobnost kontemplativne (ili 
meditativne) koncentracije duha »u jednu točku«, te obilježava posebnu 
disciplinu ili umjetnost oplemenjivanja duha, a ne tek jedno opće psi- 
hološko svojstvo normalne svijesti. Na neke pojedinosti ove sheme os- 
vrnut ćemo se u posebnim poglavljima. 
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Drugo bitno značenje naziva 
merostruki put oplemenjivanja duha u otcijepljenosti i osamljenosti. 
Izraz viveko, koji u drugim sistemima redovno znači intelektualno raz- 
lučivanje i prevodi se sa 'diskriminacija', u buddhizmu obilježava tjele- 
snu i duhovnu ’izolaciju' u meditativnom životu, na čiju sam srodnost 
s Pyrrhonovom epohe prije upozorio. — Veza s prvim značenjem nepo- 
sredno je shvatljiva po asocijaciji u citiranom kontekstu. Očito je da 
ovo specifično značenje nije ni u kakvoj vezi s vrlinama mazdaističke 
i aristotelove etike društvenog života, več zato što Buddhin osmerostru- 
ki put nije ograničen strukturom etičkih vrednota, nego obuhvaća širu 
strukturu duhovnih disciplina na područjima spoznajnih, etičkih i re- 
ligijskih (specifičnije kontemplativnih) kategorija. S tim u vezi poku- 
šat ću, u nastavku, pokazati u kolikoj je mjeri opravdan Nietzscheov 
zaključak da Buddho o problemu patnje ne govori kao moralist nego 
kao fiziolog i higijeničar. 88 

Treća eksplicitna upotreba islog izraza za »pul iz središta« najvaž- 
nija je za svrhu ove analize, a najčcšće ostaje previđena i zanemarena 
tamo gdje ne prevladava filozofski interes za bitne probleme Buddhina 
učerija iznad protreba praktičnih moralnih maksima. 

Tipični i ćesto ponavljani primjer ovog značenja jest Buddhin na- 
čin rješavanja (a ne samo postavljanja) problema dijalektičkih suprot- 
nosti bitka i nebitka. — U prikazu Buddhine, a kasnije i Nagarđunine, 
teorije ništavila nastojat ću pokazati zašto je Buddhin stav prema os- 
novnom ontološkom problemu ostao neshvaćen, čak i u modernim po- 
kušajima analogije s Hegelom, pa i u slučaju samog Hegela, kome ovaj 
problem u buddhističkoj filozofiji nije ostao nezapažen. 

Slijedeći primjer može poslužiti kao osnovni tekst: 

»Sve jeste«, ta je tvrdnja jedna krajnost. »Ništa nije« (đoslovnije: »Sve 

[u smislu cjelovitosti 'apsoluta’] nije«), ta je tvrdnja druga krajnost. 

Napuštajući obje te krajnosti, Usavršeni ukazuje na istinu (dhammo) 

iz središta (madđhena): 

Na neznanju osnivaju se izrazi volje. 

Na izrazima volje osniva se svijest. 

Na svijesti se osniva (razlikovanje) imena i lika. 

Na (razlici) imena i lika osniva se (razlika) šest područja osjetnosti. 

Na područjima osjetnosti osniva se doticaj. 

Na doticaju osnivaju se osjećaji. 

Na osjećajima osniva se žeđ za životom. 

Na žeđi za životom osniva se prianjanje uza život. 

Na prianjanju osniva se bivanje. 

Na bivanju osniva se rađanje. 

“ Usp. Ecce Homo, »Zašto sam tako mudar?« — aforizam 6. 


»srednji put« upravo je ime za taj os- 
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Na rađanju osniva se starost i smrt, jad i nevolja, patnja, žalost i očaj. 
— Prestankom starosti i smrti prestaje rađanje. 

— Prestankom rađanja prestaje bivanje. 

I tako prestajc cijelo to gomilište patnje. 

(21) S. XXII, 90. Ćhanna-suttam 

U istom smislu tražcnja novih rješenja nadilaženjem suprotnosti 
Buddho vrlo često ističe svoj stav »napuštanja dobra i zla« (punna-pa- 
pa-pahino, kusala-akusala-pahino) dosezanjem kriterija i vrlina višeg 
reda: 


Uravnotežen je (sud onoga) tko je napustio dobro i zlo. 

Sutta-nip&to, 520 

Neustrašiv je onaj tko je s рипот palnjom napustio dobro i zlo. 

Dhamma-padam, 39 

Budući da Nietzsche u raznim djelima citira Buddhine izreke, ne 
mogu posumnjati u to da mu je bila poznata i Buddhina formulacija 
stava »onkraj dobra i zla«. Najizrazitije se o tome izjasnio upravo u 
knjizi Jenseits von Gut und Bose (3. dio, o religiji, aforizam 56), gdje 
govori o »azijskom i superazijskom« uvidu u način mišljenja koji je 
»krajnja negacija svijeta — s onu stranu dobra i zla«, pa prigovara 
»Buddhi i Schopenhaueru« da su još uvijek zavedeni moralnim zabluda- 
ma, a svoje stanovište smatra potpunijim i dosljednijim. 

Na kraju, i najjasnija formulacija Buddhina akozmizma izvedena 
je istim putem nadilaženja suprotnosti iz središta: 

— Ja tvrdim da nije moguće hodajući svijetom doznati, vidjeti ni doseći 
kraj gdje više ncma ni rađanja, ni starenja, ni umiranja, ni prestanka, 
ni nastanka, ali ne tvrdim da je moguće dokrajčiti patnju, a da se ne 
dosegne svijetu do kraja. 

(22) A. IV, 45. Rohitassa-vaggo 

Nije isključena mogućnost da je ova Buddhina tvrdnja mogia biti 
poznata Schopenhaueru kad je smisao Kantove kritičke filozofije izra- 
zio ovim riječima: 89 

Mi zato uspoređujemo svc dogmatičare s Ijudima koji zamišljaju da je 
dosta da dovoljno dugo idu ravno naprijed, pa će doći na kraj svijeta. 
No Kant je oplovio kuglu zemaljsku i dokazao, budući da je okrugla, 
da ne možemo naći izlaz horizontalnim kretanjem, ali da u vertikalnom 

89 Svijet kao volja i predodiba, Dodatak: Kritika Kantove filozofije, 2. ođlomak. 
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smjeru to možda nije nemoguće. Možemo također reći da nam je Kan- 
tovo učenje omogućilo da uvidimo da početak i kraj svijeta ne treba 
tražiti izvana nego iznutra. 


'Napuštanje' (pahanam), ili uzajamno dokidanje dijalektičkih su- 
protnosti uvijek slijedi iz pozitivnog refleksivnog dosega umne spozna- 
je na razini višeg sloja uviđanja istine (vipassana), bilo na području te- 
orijskog ili praktičkog uma. U tom je smislu i dosegu značenje termina 
pahanam analogno Hegelovu obilježavanju sintetskog procesa viŠeznač- 
nim izrazom Aufhebung, iako spoznajni doseg buddhističkog dijalektič- 
kog postupka u njegovu transcendentalnom značenju ne možemo svesti 
na značenje sinteze hegelovskih antitetičkih stavova. Razlog tome nije 
(kako se često olako zaključujc) u nedostatku kriterija, ili čak poimanja. 
sintetske funkcije mišljenja u buddhističkoj filozofiji, nego je na suprot- 
noj strani analogije, u zatvorenosti Hegelove dijalektičke koncepcije u 
okvir kozmološkog i teleološkog dokaza metafizičke biti apsoluta. Ter- 
tium comparationis, na osnovi kojeg je jedino moguća analiza sličnosti 
i razlika izvornog dijalektičkog zamaha u buddhističkoj filozofiji s me- 
tafizičkim izvodima Hegelova pojma dijalektičkog apsolutizma, treba 
tražiti u ishodišnom zauzimanju stava, s jedne, i, s druge strane, prema 
kozmološkom problemu, gdje se motiv buddhističkog akozmizma suprot- 
stavlja samovoljno zatvorcnom krugu kozmološkog historicizma Hege- 
love dijalektike. Nihilizam buddhističke teorije ništavila (suhna-vado) 
spoznajna je pretpostavka akozmizma isto onako kao što je dijaleklički 
apsolutizam pretpostavka kozmološke angažiranosti Hegelovc metafizi- 
ke, koja zbog toga nužno kulminira u glorifikaciji apsolutističke drža- 
ve — Civitas Dei. Na nihilistički aspekt u razvoju buddhističke dijalekti- 
ke osvrnut ću se u kasnijim poglavljima, osobito u prikazu Nagarđuni- 
ne filozofije. 


Ovdje je važan zaključak da prevladavanje (Aufhebung) suprotno- 
sti u sintezi s buddhističkog stanovišta treba shvatiti kao konačnu nega- 
ciju apsoluta u bilo kojoj dijalektičkoj ili transdijalektičkoj funkciji ili 
ontičko-ontološkom statusu (na pr. u vedanti). Dijalektički se proces za- 
vršava negacijom apsoluta. Iako, dakle, buddhist priznaje nivo racional- 
ne sinteze u dijalektici, on ne priznaje da istom Iogičkom nužnošću tako 
priznatoj relativnosti bitka i nebitka treba da odgovara postuliranje 
bilo kojeg apsolutnog korelata, nego problem rješava analitički sa bit- 
no različitog stanovišta iz širine novog vidokruga do kojeg se uzdigao. 

U konkretnom slučaju primjera (navedenog pod 21) jedanaestočla- 
na formula izražava Buddhinu prvobitnu analizu »uvjetovanog nastan- 
ka« -patićća-samuppado egzistencijalnih »sklopova« ( sahkharo ) ili 'situ- 
acija’. Buddhistička psihologija bez duše nužno dolazi do pojma ljud- 
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skog bića kao ’situacije', koja je uz to još i trenutačna (khamkam), 90 na 
osnovi načela nepostojanosti (aniććam) svih pojava opstanka, tako da se 
'realnost’ sastoji od niza trenutačnih događaja (usp. Russellove ’events’) 
koje tek svijest povezuje u cjelovite i subjektivno trajne strukture (Ge- 
stalt). Evropski su autori zato ovu buddhističku teoriju realnosti uspore- 
đivali najprije s Humeovom » bundle theory« (teorija svežnja). Problem 
Gestalta, ili relativne održivosti individualiziranih kontinuuma (santa- 
nam), do sada, koliko mi je poznato, još nitko nije pokušao dublje raz- 
raditi. 

U tom je smislu shema patićća-samuppado primjena Buddhina op- 
ćeg zakona uzročnosti na područje egzistencijalnog zbivanja. Temeljni 
zakon uzročnosti formulirao je Buddho, možda prvi u povijesti filozo- 
fije, u tekstu citiranu ranije, pod (7) u pogl. »Buddhina kritika đainiz- 
ma«, koji se ponavlja i u mnogim drugim govorima. 

Razradi sheme patićća-samuppado egzegetska književnost pridaje 
nerazmjerno veliku važnost zato što se u pozadini te analitičke struktu- 
re osjeća otvoreni problem odnosa egzistencije prema ništavilu. »Moder- 
ne« interpretacije do nedavno u cijelom tom nizu termina nisu mogle 
vidjeti više nego primitivnu i arhajičku razradu jasno uočene ideje op- 
će uzročnosti, iskorištene u dogmatske svrhe. Dublji smisao ove relati- 
vizacije ključnih pojmova postaje nešto jasniji tek iz perspektive suvre- 
mene filozofije egzistencije. U prvobitnom razvoju ideja tek je u N3- 
garđunino doba (početkom n. e.) dozreo uvid u aporetiku realnosti po- 
javnog svijeta zajamčenu općim zakonom uzročnosti nasuprot onto- 
loškoj dilemi ništavila. Kako ćemo vidjeti, Nagarđuna se prvi odvažio, 
na temelju osnovnih Buddhinih govora, da, prihvaćajući tezu ništavila, 
proglasi apsurdnim i logički neodrživim univerzalni zakon uzročnosti: 

Bića koja ne bivstvuju po sebi ne mogu biti zbiljska. 

Prema tome ne može ni važiti tvrdnja: »Ako ovo jeste, onda ono biva.« 

Madhyamaka-karika, 1, 10 

To je na prvi pogled otvorena negacija Buddhine »riječi«. Nagar- 
đunina dijalektička filozofija buddhističko je opravdanje te teze. Cijela 
se kasnija buddhistička filozofija osniva na principijelnom usvajanju 
Nagarđunina idealističkog obrata. Tim se obratom buddhistička filozofi- 
ja odvratiia od naivno-realističke vjere koja je u formuli »uvjetovanog 
nastanka« nalazila izliku za slabe duhove da zadrže, barem u neautentič- 

n Nešto opširnija komparativno-filozofijska razrada ove teme sadržana je u mo- 
jem članku Aniccam — The Buddhist Theory of Impermanence (by Bhikkhu 
Nanajlvako), u The Basic Facts of Existence I, Impermanence, The Wheei Pu- 
blication 186/187, Kandy 1973 


15 * 
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nom obliku, nadoknadu za religijsku dogmu o besmrtnosti duše i nje- 
nu preporađanju. 

Tako je primjena zakona uzročnosti na egzistencijalnu strukturu 
»uvjetovanog nastanka« (patićća-samuppddo) bića postala, i do danas 
ostala, religijska pseudo-dogmatska alternativa filozofije ništavila (sun- 
na-vado), uz pretpostavku da je zabrana vjere u dušu osnovna dogma 
buddhizma u svim oblicima. (Ta je dogma, prirodno, u primitivnim reli- 
gijama postala osnov svojevrsnog tabuizma.) 

Jedna je cijela knjiga Samyutta-nikdye (S. XII, Nidana-samyuttarh), 
sa 103 govora, posvećena strukturi »uvjetovanog nastanka« ulančenih 
karika (nidanam) koje tvore cgzistencijalni sklop bića. Lanac egzislen- 
cije u stalnom optjecaju tu je opisan kao circulus vitiosus bez jedno- 
znaćno određene prve i posljednje karike, iako se ukidanje pojma 'prvog 
uzroka’ najčešće svodi na metafizičko »ncznanje« (aviđđa) kao polaznu 
kariku tog lanca čija konvencionalna dužina obuhvaća 12 karika nave- 
denih u tekstu (7). U ovom nizu tekstova o istoj temi broj karika vari- 
ra između 5 i 12. Karakteristično je za te varijante da је alternativna po- 
lazna karika najčešće »žeđ za životom« (tanhd) ili »prianjanje« (updda- 
nam), a to znači davanje prednosti voljno-čuvstvenoj pred intelektual- 
nom polaznom karikom u oblikovanju egzistencijalnih sklopova. 

Ta osnovna alternativa »neznanja« i »žeđi« odgovara, možda nc sa- 
mo arhetipski, Schopenhauerovoj dihotomiji »volje i predodžbe«, to vi- 
še što i Schopenhauer volju za život opisuje u više navrata kao egzisten- 
cijalnu žeđ,' n a ulogu intelektualne funkcije interpretira indijskim ter- 
minom тауа (koji je upravo on popularizirao u evropskoj filozofiji). 
Мауа (dluzija) pretežno je vedantinski naziv za predodžbeni aspekt aviđ- 
de, koja je pojmovno osnovniji termin jednako u vedanti (sk. avidya) 
kao i u buddhizmu. 

Možda je filozofski najznačajniji tekst o ovoj temi Buđdhin dug: 
govor (D. 15, Mahd-niddna-suttanto ), izvan šablonskog kruga spomenu- 
te knjige, gdje Buddho negira opravdanost produžetaka lanca karika- 
ma koje bi prethodile i transcendirale opseg svijesti (vihndnam). To su 
u dvanaestčlanoj formuli prve dvije karike, neznanje i odgovarajuća 
karmički predsvjesno uvjetovana volja (sahkhara, teško prevodljiv ter- 
min, možda najadekvatnije preveden njemačkim izrazom Gestaltungen): 

— I tako je, Anando, svijest uslovljena imenom-i-likom (пата-гпрат, 
termin, dosljedan buddhističkom nominalizmu, za rascjep subjekta i 


" Usporedi Svijet kao volja i predodzba, I, § 57, gdje se kaže da je za nesvjesna 
jednako kao i za svjesna bića »u cjelini bitna volja i težnja, koja se može u 
’potpunosti usporediti s neutaživom žeđi«. 
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objekta, ili točnije, noeze i noeme u aktualnom Ishođištu svijesti), a ime 
-i-lik stt uslovljeni sviješćit. 

Imanentnost egzistencije u svijesti ( viđnapti-matrata ) u kasnijem 
će razvoju buddhističkog idealizma postati ishodišna teza »spoznajno- 
-teorijske škole« (viđnana-vadah). 


4. ĆETIRI PLEMENITE ISTIN'E 


U osvrtu na prikaz bitnih tema Buddhina učenja u obliku mnemo- 
tehničkih klišea koji se stereotipno ponavljaju, često bez obzira na kon- 
teksl individualnih razgovora i umjetnički sugestivno osjenčanih situa- 
cija iz kojih proizlaze, vrijedno je ponoviti upozorenje koje je u jednom 
od najnovijih prikaza indijske filozofije E. Frauwallner izrazio ovako: 92 

Ovakav način predaje osjeća sc vrlo neugodno u prikazu najstarijeg bud- 
dhizma, jer se neke stvari, a u prvom redu neki dijelovi nauke, uvijek 
prikazu ju i obrađuju na isti način, kad god je o njima riječ. Posljedica 
je da su neke važne točke učenja zapravo samo jedanput izražcne, jer 
se uvijek vrača ista ukočena formula kad god se do njih dođe. To bitno 
otežava razumijevanje. Nedostaje nam osvjetljenje teme s raznih strana, 
koje predmet dobiva kad se promatra i opisuje u raznim prilikama i 
vezama... (To se pogotovu osjeća kad se uvaži) da među glavne osobine 
Buddhine spađa upravo njegova nevjerojatna spretnost kojom izlaganje 
nauke prilagođava slušaču u svakoj prilici, zahvaćajući je s prave strane. 

Tom kontrastu klišea i izvorne umjetnosti treba, istina, da zahva- 
limo i važne izuzctke od toga najšircg dojma, upravo u temama gdje 
su istančanije varijacije bile neophodne. Prvi je primjer te vrste bio u 
prethodnom odlomku niz značajnih razlika u raznim formulacijama 
»uvjetovanosti nastanka«. Još istančanije razlike u ukrštavanju osnov- 
nih struktura naći ćemo u prikazu metoda kontemplacije i njihovih 
stupnjeva. Ipak Framvallnerovo upozorenje ostaje važno za pristup pr- 
vom konvencionalnom prikazu Buddhina učenja, na koji upravo s tih ra- 
zloga prelazim nakon prethodnog uvoda u filozofski karakterističnu pro- 
blematiku. 

U nastavku ranije citiranog početka Buddhina prvog govora (v. 
teksl 20) Buddho osnovu svoga učenja formulira u »četiri plemenite is- 
iine« ( ćattari-ariya-saććdni): 


" Geschichte der indischen Philosophie, knj. I, str. 151—2, Salzburg 1953. 
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I. patnja (dukkham) 

II. nastanak patnje ( dukkha-samudayo) 

III. dokončanje patnje (dukkfut-nirćdho) 

IV. osmeročlani put koji vodi do dokončanja patnje 

(ariyo atthangiko maggo dukkha-nirodha-gamim patipada 

— Ovo je, prosjaci, plemenita istina o patnji: Rođenje je patnja, starost 
je patnja, bolest je patnja, smrt je patnja. Biti združen s omma koje 
ne volimo jest patnja, biti rastavljen od onili koje voiimo jest patnja. 
Ne postiči ono za čim težimo, i to je patnja. Ukratko: pet ogranaka pri- 
anjanja uza život jesu patnja (panća-kkhandha: t jelesni lik, osjećaj, pre- 
dodžba, izrazi volje i svijest). 

— Ovo je, prosjaci, plemenita istina o nastanku patnje: To je ona žeđ 
što izaziva uvijek novo zbivanje, što se združuje s radošću i strašću, 
što radost nalazi sad tu, sad tamo, to jest: žeđ požude, životna žeđ, žeđ 
za vlašću. 

— Ovo je, prosjaci, plemenita istina o dokončanju patnje: Dokončanje 
strasti bez ostatka, napuštanje, odustajanje, razrješenje, odvratnost pre- 
ma toj žeđi. 

Cetvrta plemenita istina, o putu do dokončanja patnje, navedena 
je na kraju prvog dijela ovog teksta (20). 

Za točno razumijevanje obilježja pojedinih dijelova osmerostru- 
kog puta pročišćenja, možda je najvažnije upozoriti da prvi stavak, is- 
pravno gledište, ili usmjerenje, znači upravo ispravno shvaćanje ovih 
četiriju istina, ili egzistencijalnog problema patnje, i nikakvo dalje sve- 
znanje u đainskom ili u bilo kojem drugom smislu. 

Posljednja tri stavka, kako jc spomenuto prije, odnose se na disci- 
plinu duhovnog zadubljenja (čiji prvi i najniži stupanj odgovara »medi- 
taciji« u shemi kršćanskc mističke teologije). Sa stanovišta modernih 
metoda odstranjivanja psihičkih smetnji zanimljiva je shema šestog 
stavka o »ispravnom naporu«, gdje su razrađene četiri osnovne meto- 
de duševne higijene: naporu da se smetnja izbjegne, slijedi (u slučaju 
neuspjeha) napor svladavanja u svjesnom suočenju. Ta dva negativna 
napora treba poduprijeti pozitivnim naporima da se smetnje nadomje- 
ste povoljnim motivima koje treba razvijati i održavati. O sedmom i os- 
mom stupnju, gdje se ove metode primjenjuju, bit će govora u poseb- 
nom poglavlju. 93 


” Sažeti prikaz Buddhinih »četiriju plemenitih istina« i svega što se na njih od- 
nosi u kratkim izvodima iz pali tekstova sadržava knjižica The Word of the 
Buddha by Nvanatiloka. Prvo izdanje objavljeno je 1906. na njemačkom, a 
1907. na cngleskom. Niz novih engleskih izdanja izlazi povremeno u Sri Lanki 
(Budđhist Publication Society, Kandy). Knjiga je prevedena na mnoge jezike. 
Kod nas se u prikazu Buddhina učenja njome služio Vladimir Dvorniković u 
djelu Krist, Buddha, Schopenhauer, Zagreb 1925. 
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5. STRUKTURA POJAVNOG SVIJETA 


Aristotelovoj dihotomiji materije (hyle) i forme ( morphe) odgovara 
već u najstarijim upanišadima temeljni odnos »imena-i-lika«, gdje »ime« 
(namam) odgovara grčkom morphe, a »lik« (гпрат) tvamom sadržaju, 
hyle. U buddhističkom fenomenizmu i relativizmu nominalistička ten- 
dencija ove formulacije nalazi najadekvatniji izražaj. Shvaćanje psyhe 
kao entelehije u istom sklopu sintetskog oblikovanja materijalno datih 
elemenata u helenskoj je filozofiji također najbliže usporediva s buddhi- 
stičkom negacijom supstancijalnc duše (an-atta) i upotrebom izraza pug- 
galo, u značenju ličnosti, u ranoj buddhističkoj karakterologiji. (Puggala- 
-pannatti, ili »karakterologija«, jest naslov četvrte od sedam knjiga ab- 
hi-dhamma-pitake.) 

Umjesto od dihotomije fizičkih i psihičkih pojava, Buddho polazi 
od pet osnovnih dijelova ustrojstva ličnosti. Ta jc skupina, panća-kkhan- 
dha, spomenuta već u tekstu o prvoj plemenitoj istini. 

1. oblik (гпрат), obuhvaća materijalne ili sadržajne, elemente; 

2. osjet (vđdand ); 

3. predodžba ( sannd); 

4. izrazi volje ili ostvarivanjc namjera, u spomenutom smislu nje- 
mačkog prijevoda Gestaltungen (samkhdrd); 

5. svijest (vinndnam). 

Uz karakterističan izuzetak tjelesnog ustrojstva, na ostala se četiri 
stupnja pojavnog iskustva primjenjuje slijedeća shema 18 elemenata 
osjetnosti (indriyam), podijeljenih u tri skupine po 6 elemenata, pove- 
zane u horizontalnom smjeru u trijade noetsko-noematskih cjelina: 

a) osjeti vida, sluha, njuha, okusa, opipa i razuma (mano, latinski 
mens ); 

b) područja osjetnosti za istih šest doživljajnih klasa; 

c) osjetna svijest (vinnanam) za svako pojedino područje. 

Kako se vidi na prvi pogled, za svaki osjetni organ postoji posebna 
vrsta svijesti. Za osjetni organ psihičkog doživljaja (percepcija 94 ) posto- 
ji također od njega različita sposobnost aperceptivne svijesti. 

Za skupinu elemenata tjelesnog oblikovanja (гпра -khandho) kaže 
se da se sastoji od »četiri velika elementa (mahd-bhHtd): zemlje, vode, 
žara i uzduha«. 

" Usp. u ranijem prikazu đainizma uspoređbu s Leibnizom o odnosu percepcije 
i apercepcije kao posebnih sposobnosti ( indriyam) spoznajnog organizma. 
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Još zanimljivija od spomenute analogije s Aristotelom jest uspored- 
ba s njegovom tezom u De sensu, gdje raspravlja o problemu »koordi- 
nacije pet osjetila i četiri elemenla« fizičke tvari (437a i d.). U De anima 
(424b) Aristotel raspravlja o problemu razuma kao »šestog osjetila« i 
odbija pretpostavku da »uz ovih pet nabrojanih osjetila postoji još i še- 
slo«. Na problem koordiriacije osjetila i tvarnih počela u indijskoj fi- 
lozofiji upozorio sam već u poglavlju o upanišadima. I kasniji skola- 
stički sistemi, svi osim buddhizma, zastupaju uglavnom isto stanovište 
kao i Aristotel na srodnim pretpostavkama o odvojenim funkcijama du- 
še. Buddho, nasuprot tome, odbija sve postojeće teorije o duši: brah- 
manski pojam atmana ili »sebe«, đainski pojam đivo ili nosioca »živo- 
ta«, pa i pojam ličnosti, puggalo, koji interpretira karakterološki. Time 
zauzima i alternativno stanovište suprotno Aristotelovu o razumu kao 
»šestom osjetilu«. Iako se, kako je spomenuto. Aristotelova teorija o 
duši kao entelehiji najviše približava Buddhinoj koncepciji funkcional- 
ne »psihologije bez duše«, zbog nedostatka adekvatne pretpostavke ne 
može doseći tako jednoznačnu određenost kao Buddliina. (Usp. De ani- 
ma, 413a—414b, 246b.) 

U poglavl ju »Đainizam i buddhizam«, u 3. odsječku o problemu »ma- 
terije kao tvorevine djelatnosti«, razlučio sam značenje termina dhar- 
mah (dhammo) u đainizmu i buddhizmu i upozorio u kojcm srnislu plu- 
ral te riječi, dhamma u buddhističkoj teoriji abhi-dhamma odgovara 
značenju grčkog termina phainomenon, osobito u modernoj evropskoj 
filozofiji. 

Prva knjiga Abhidhamma-pifake, Dhamma-sangani, ili »skupine po- 
java«, razvrstava sastojke pojavnih sklopova prema slojevima doživlja- 
ja. Tri su osnovna sloja: 

1. noctska svijest (ćittam, u specifičnom značenju koje taj izraz po- 
prima u terminologiji abhidhamme); 

2. noematski korelati svijesti (ćetasikam); 

3. zorni oblici ( гпрат ), tijela i stvari ( vatthu, sk. vastu). 

Svijest je uvijek kvalificirana ili kao karmički povoljna ( kusalam), 
ili nepovoljna, ili neutralna. Postoji 89 vrsta tako određenih stanja svi- 
jesti, koja su, d svako za sebe, kompleksne tvorevine. Na primjer, br. I. 
»ugoda, svjesna, nepredviđena«, ili br. 3 »ugoda, nesvjesna, nepredviđe- 
na«, ili 30—31 »potišteno, gnjevno, nepredviđeno« — ili »predviđeno« 
stanje. Neutralna je, na primjer, br. 41 »ravnodušna svijest o intelek- 
tualnoj podlozi doživljaja« kao i br. 34—38, zamjedba čistog osjeta vi- 
da, sluha, itd. 

Noematskih korelata ima 56 vrsta. Oni nisu vezani za specifična 
noetska stanja koja ih zahvaćaju. Tu spadaju najprije sve vrste osjetil- 
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nih dojmova, tjelesnih i duševnih, a zatim moralne i duhovne, materi- 
jalne i formalne, vrline, pozitivne i negativne vrednote. Vrline formalne 
prirode jesu, na primjer, br. 39—50: smirenost, lakoća, prijemljivost, 
prilagodljivost, vještina, ispravnost (svaka u odnosu na tjelesna i na du- 
ševna stanja posebno). Materijalne su vrednote, negativne i pozitivne, 
na primjer, br. 31—38, ne-lakomost, ne-mržnja, ne-zavedenost, ne-gram- 
zljivost, ne-zlonamjernost, pravilno rasuđivanje, stidljivost, sram. Budu- 
ći da su ti noematski korelati nabrojani u nizu skupina koje su kom- 
pleksne, pojedini elementi opetuju se u raznim skupinama, na primjer, 
povjerenje, pažljivost, mudrost. Na neke od tih skupina osvrnut ćemo 
se u prikazu stupnjeva meditativne zadubljenosti (đhanam) i etike. 

Sa tako razrađenog analitičkog stanovišta (vibhađda-vado) postaje 
shvatljiviji i Buddhin kritički odnos prema vedantinskoj vjeri u sveo- 
buhvatnost apsolutnog bitka, sažet u slijedećem tekslu. Karakteristično 
je s historijskog stanovišta da se u jednom nešto kasnijem govoru u 
istoj knjizi identična formulacija odbijanja metafizičkih teza primjenju- 
je i na dualističku metafiziku duha (purusah) i tvari (prakritih), koju u 
indijskoj filozofiji izrazito zastupa jedino škola samkhyah, koja jc u 
svorn izvornom obliku također obilježena kao ateistička. U slijedcćem 
je citatu dualistička alternativa dodata u zagradama iza monističke. 

— Razjasnit ću vam, prosjaci, što jc »sve« (ili što je »dvojstvo«; sabbam 
— dvayam). Oko i likovi, uho i zvukovi, nos i mirisi, jezik i okusi. tijelo 
i dodiri, razum i misli — za to se kažc da je »sve« (ili »dvojstvo«). Kad 
bi netko rekao da će nczavisno od toga svega (ili dvojstva) dokazati da 
postoji neko drugo »sve« (ili »dvojstvo«), njcgov bi se izvod osnivao na 
ispraznim riječima. Odgovor mu na pitanja ne bi zadovoljavao i završio 
bi porazno. Sto je razlog tome? — Bespredmetnost. 

(23) S. XXXV, 23 i 93. Sabba-suttam i dvaya-sutlam [2) 

U kritici vedantinskog učenja o duši kao trajnom identitetu »sebe«, 
Buddho s istog stanovišta primjenjuje svoje učenje o nepostojanosti 
(aniććam) kao neotklonjivoj podlozi doživljaja egzistencijalne nelagod- 
nosti i patnje (dukkham). 

— Bolje bi bilo, prosjaci, kad bi neuk i prosječan čovjek shvatio da je 
ovo tijelo, koje se sastoji od četiri tvama počela, njegovo »sebe« (atta), 
nego da duh (ćittam) (smatra takvoin trajnom osnovom), jer je očigledno 
da to tijelo, koje se sastoji od četiri tvarna počela, može postojati i jednu 
i dvije ... i đeset i dvadeset... pa i sto i više godina. dok se ono što se 
naziva mišlju, ili duhom, ili sviješću, neprekidno, dan i noć, pojavljuje 
kao nešto što iščezava kao nešto dmgo. 

(24) S. XII, 62. Dutiya-assutava-suttam 

(Drugi govor o neznalicama) 
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Pošto je odbacio i pretpostavke o postojanosti duha kao i o po- 
stojanosti tvari, Buddho se bez metafizičkih i kozmoloških prech'asuda 
zadubljuje u problem ništavila bez alternativa. 


6. UĆENJE O NISTAVILU (SUnNATA-VADO) 


Tada redovnik Anando oslovi Blaženog ovako: 

— Svijet nije niišta, svijet nije ništa, tako se kaže, gospodine. Ali u ko- 
јеш smislu se kaže da svijet nije ništa? 

— Zato, Anando, jer svijet nije ništa ni po sebi (attena) ni za sebe (atta- 
niyena), kaže se da svijet nije ništa. A što to, Anando, nije ništa ni po 
sebi ni za sebe? Oko, Anando, nije ništa ni po sebi ni za sebe. Prizori 
nisu ništa ni po sebi ni za sebe. Vidna svijest nije ništa ni po sebi ni 
za sebe. (Isto važi i za ostale vrste osjetnih doživljaja, uključujući inte- 
lektualne.) A ni osječaj koji nastaje na osnovi razumijevanja doživljaja, 
bilo da je ugodan ili neugodan ili ni-ugodan-ni-neugodan, nije ništa ni 
po sebi ni za sebe. Eto zato, Anando, jer svijet nije ništa ni po sebi ni 
za sebe, kaže se da svijet nije ništa. 

(25) S. XXXV, 85. Sunnata-loka-suttam 

(Govor o ništetnosti svijeta) 

U ovom tekstu instrumental zamjenice ,sebe' (attena) prevodim ,po 
sebi’, smatrajuđi filozofijski smisao tog izraza analognim Kantovu ,an 
sich'. Attaniyena je Lnstrumental posvojne zamjenice iz iste osnove. Smi- 
sao tog izraza, ,za sebe’, smatram analognim Hegelovu ,fiir sich' i Sart- 
reovu ,pour soi'. 

Iz ovog, najčešće citiranog, i slijedećih tekstova o istoj temi proiz- 
lazi, kako potvrđuje i kasniji razvoj buddhističke filozofije, da se Budd- 
hina negacija duše osniva na njegovu učenju o ništavilu. U sistematskom 
izvodu tog učenja teza o negaciji duše opravdano se uzima kao corolla- 
rium obuhvatnije teze o ništavilu bitka uopće. 

U tom je smislu Buddhina negacija ,duše' (anatta) sažeta u formu- 
li ,triju bilnih obilježja’ (ti-Iakkhanam) čovjekova bića-u-svijetu. Lapi- 
darni izraz tog stava nalazimo u stihovima Dhammapade 277—279: 

Sve su tvorevine nepostojane (Sabbe sankhara anićća ti) — 

Sve su tvorevine mukotrpne (Sabbe sankhara dukkha ti) — 

Sve su pojave lišene podrške u sebi (Sabbe dhamma anatta ti) — 

Mudrac, kada to uvidi, odvraća se od patnje. To je put pročišćenja. 

Izraz sahkhara (tvorevine) zamijenjen je u zaključnoj izreci izra- 
zom dhamma, koji u ovom kontekstu izražava snažnije značenje korije- 
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na dhr (dharati = držati 95 ) odakle je izveden, pa je zato interpretiran 
kao princip sintetiziranja koji podržava konkretizaciju pojavnih cjelina 
iz .tvorevina’ koje ih sačinjavaju. Ova zamjena ukazuje na to da je tre- 
ći stav generalizacija logički izvedena iz prethodnih dvaju: Zato što su 
sve tvorevine (ili sastojci bića) nepostojane, i zbog toga mukotrpne, bol- 
ne pojave — zato su sva bića tek pojave lišene zasebnosti ( atma ), ili 
»srži« (saro), kako Buddho često puta naziva ontičku ništetnost poja- 
ve Ijudskog bića ( puggalo). 

Silogistički smisao ove formule postaje sve očevidniji u kasnijim 
sanskritskim formulacijama, gdje se tročlani izvod zamjenjuje i dopu- 
njuje četvcročlanim, pa i peteročlanim, da bi se istakao upravo izraz 
§ппуат (pali suhnam, ništetan) kao viša premisa pod koju se supsu- 
mira nepostojanje ,duše' (an-atma): 

Nepostojane su sve tvorevine (anilyah sarva-samskarah) 

Mukotrpne su sve tvorcvine (duhkah sarva samskarah) 

Ništetne su sve pojave (šiinyah sarva-dharmah) 

Lišene podrške u sebi su sve pojave (anatmanah sarva-dharmah) — 
a kao peti stav u maha-yani redovno se dodaje: 

Spokoj je utrnuće (šantam nirvanam). 

Tako se Buddhin akozmizam, ili akozmički humanizam, suprotstav- 
Ija najprije kozmičkom stavu svih ostalih učenja o biti i smislu svijeta 
i života. Obilježje .akozmizam' za .racionalni sistem’ Buddhina umo- 
vanja, kako se često shvaća, ne bi trebalo prihvatiti kao još jednu tipič- 
nu izm-ističku naljepnicu za njegovu škrinju kulturne baštine Isloka. 
Kad bi trebalo pojam akozmizma odrediti u odnosu prema modernim 
filozofijama egzistencije, ja ne bih znao da ga izrazim bitno drukčije ni 
sažetije nego što je definiran u ranije citiranom tekstu (22) i u prvoj 
Buddhinoj izreci poslije duhovnog probuđenja ( buddliattam ) koja glasi: 

Kroz bezbroj sam života, nošen tokom zbivanja, 

uzalud tražio graditelja tog zdanja. 

Mučna je trajnost preporađanja. 

Graditelju, sada si uočen! Više me nećeš kućiti! 

Slomljeni su svi potpornji, istrgnuta greda svoda. 

Duh se iščahurio iz sumnje. Konačno je uništena žeđ života. 

(26) Dhamma-padam, 153 — 154) 

Buddhina akozmička religija, koja se ne osniva ni na vjeri u apsolut- 
ni bitak (»božanstva«) ni u apsolutno biće (»duše), 96 određuje svoj iz- 

” Usp. etimološki izvod riječi Dhamma u prvom značenju, 'constitution', u pali 
rječniku Pali Text Society (P. T. S., London). 
и Pitanju, u kojem je onda smislu, i da li je uopće opravdano buddhizam ntvzivati 
religijom, posvećen je moj rad Why is Buddhism a Religion? naveden u bilje- 
šci 79. 
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vorni smisao izrazom »put pročišćenja« ( visuddhi-maggo ) od metafizič- 
ke zablude (aviđđa, sk. avidya), koja nije tek metalogička. Cilj ili »plod« 
tog puta jest »utrnuće bez ostatka« (nir-avasesa-nibbanam). Metafora 
plivanja protiv »struje egzistencije« (bhavariga-soto) iscrpljuje se ovdje 
u dosegu »druge obale«. Budući da su svi ti simbolički izrazi preuzcti iz 
obuhvatnije baštine predodžbenog svijeta indijske kulture, a najnepo- 
srednije iz đainske, kako sam pokušao da pokažem u prethodnim po- 
glavljima, specifična su određenja njihova značenja od odlučne važno- 
sti za diferencijaciju izvornog smisla i autentičnosti Buddhina učenja. 
Spomenuto je da se đainski »probuđeni« i »utihnuli mudrac« naziva 
tirtha-karah, ili »vodič preko rijeke«. U slijedećem tekstu značaj je »dru- 
ge obale«, koja je po Buddhinoj definiciji »s onu stranu dobra i zla«, 
obilježen upravo ontološkom ništetnošću toga predodžbenog simbola. 

Za usporedbu tog teksta s prethodnim i kasnijima, potrebna je još 
jedna uvodna napomena terminološke prirode: Izraz za ništavilo ovdje 
nije suhnatd (doslovno .nulitet' 97 ) nego akihćahham, izveden iz riječi 
kihćanam, koja znači .išta’. Iz analize opširnijih tekstova o mctodama 
kontemplativnog zadubljenja ( dhanam ) u slijedećem odlomku (7) vid- 
jet ćemo jasnije kako suhhata izražava filozofijski pojam ništavila uop- 
ćen postupkom apstrakcije (nastavak -td odgovara našem -stvo). Akihća- 
hharn (,ni-šta) u bitnom značenju tih tekstova određuje noematsko po- 
drućje (ayatanam) neposrednog konkretnog spoznajnog akta. (Zbog to- 
ga se suhhata može zloupotrijebiti u svrhe kozmoloških spekulacija o 
»negativnom apsolutu« ili o »pražnjenju« i »punjenju« svemirskc mje- 
šine, dok je izraz dkihćahham u povijesti tih zloupotreba ostao neošte- 
čen upravo u onom neospornom smislu koji posvjedočujc slijedeća filo- 
zofska poema.) 

— Ja sam, Sakko’ 8 , da ogromnu bujicu 

prijeđem bez oslonca nisam sposoban. 


Poznato je da su Inđijci ponosni da je pojam ništice njihov izum u matemati- 
ci i da smatraju da su Arapi preuzeli indijsku notaciju brojeva u decimalnom 
sistemu. Za dokaz toga pozivaju se i na neke tekstove Rig-vede, gdje se spomi- 
nju znakovi brojeva, npr. u obilježavanju goveda. Nema đugo vremena otkad 
su se neki mjerodavni evropski, a i japanski, stručnjaci odvažili da upozore na 
proturječnost tendenciozne Lnterpretacije buddhističkog značenja izraza šdn- 
уат (pali sunham) eufemizmom 'prazan’: Šunyata nije posuda koja se rnože 
isprazniti, niti postoji išta što bi se moglo izvaditi iz šimvare. Izbor termlna 
'praznina' (emptiness) potječe iz vrcmena kad je pod utjecajem idealizma đuh 
bio zamišljan kao sadržatelj ideja i kad se čista praznina ( empty blankness) čini- 
la idealnom u dosegu transcendiranja.« (H. V. Guenther, Buddhist Philosophy 
ln Theory and Practice, Pelican Books 1972, str. 224 n.) — K. Inada, prevodi- 
lac Nagarđunina osnovnog djela o filozofiji ništavila, iako manje dosljedan, 
upozorava u uvodu da šiinyata nije stanje u kojem je išta »ispražnjeno« ili 
»odstranjeno iz čovjekova bića i njegovih djelatnosti«. (Nagarjuna: A Transla- 
tion of his Midamadhyamakakarika, Токуо 1970, str. 14.) 

” Buddhino plemensko ime. 
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Uputi me na neko uporište, 
ti čiji je pogled sveobuhvatan, 
da o njega oprt prijeđem bujicu. 

— Pažljivo motreći ništavilo — odvrati Plemeniti — 
u pouzdanju da tu nije ništa 
i da ničeg nema. prijeđi bujicu. 

Odrekav se strasti, odvraćen od riječi, 
ugasivši žeđ, pogledom natkrili 
taj veliki igrokaz. 


— A tko postigne svrhu, zar više ne postoji, 
zar doista prebolijeva za svagda? 

To mi još, šutljivi, dobro razjasni, 
kako si uvidio tu istinu. 

— Za onoga tko postigne tu svrhu 
nema višc mjerila — odvrati Plemeniti — 
niti išta što bi ga izrazilo. 

Odakle je sve iskorijenjeno, 
iskorijenjcn je i svaki izražaj. 

(27) Sulta-mpato, 1069—70 i 107 5 —76 

U slijeđeća dva teksta Buddho razjašnjava dvojici učenika, koji ni- 
su u ovom bitnom kontekstu shvatili njegovu negaciju postojanja duše 
(učenje o anatii), u којегп smislu to učenje treba shvatiti kao izvod iz 
temeljne teze o ništavilu i ništetnosti svijeta i života, a ne tek kao dog- 
mu. 


Ovako sam čuo: Jednom je zgodom Blaženi boravio u gradu Vesall, u 
Velikoj šumi, u dvorani zgrade s visokim krovoin. U isto je vrijeme 
isposnik Anuradho boravio u šumskoj kolibi nedaleko od Blaženoga. 
Tu skupina pripadnika nekoga drugog beskućničkog reda posjeti ispo- 
snika Anuradhu. Pozdrave se s njim. pa nakon uobičajenih riječi sjednu 
sa strane i oslove ga ovako: 

— Prijatelju Anuradho, onoga tko je takvo (usavršeno) biče (kao što je 
Buddho, » taihagalo« r ‘), najuzvišeniji i najbolji ćovjek, koji je doscgao 
vrhunac (čovječnosti). treba obilježiti jednom od ovc četiri tvrdnje: »Ta- 
kvo biće postoji poslije smrti«, ili »lakvo biće ne postoji poslije smrti«, 
ili »takvo biće i postoji i ne postoji poslije smrti«, ili »takvo biće niti 
postoji niti ne postoji poslije smrti«. 


49 Tathagato , jeđan od najčešćih i najteže »doslovno« prevedivih naziva za Bud- 
dhu. u tekstovima ove vrste označava, već prema napomenama najstarijih ko- 
mentara, ljudsko biće uopće. To je biće »snop« ili »gomilište« navedenih peto- 
vrsnih sastojaka egzistencije. Ćuvena je Buddhina usporedba tako složene 
strukture bića sa snopovima žita složenim na njivi tako da jedan podupire 
drugi. Kad sam u svojim razgovorima s tibetanskim Dalaj-lamom (1965) zamo- 
lio sugovornika da mi razjasni svoje shvaćanje Buddhina učenja o nepostoja- 
nju duše (jer se Tibetancima najčešće podmeću iskrivljene interpretacijc o 
tim temama), odgovorio mi je citirajući tekst o »pet snopova na njivi«. 
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Kad su mu to rekli, Anuradho im odgovori: 

— Onoga tko je »takvo biće« ... treba obilježiti drukćije, a ne jednom 
od te četiri izjave. 

Kad im je tako odgovorio, ti pripadnici drugog beskućničkog reda re- 
koše: 

— Ovo mora da je neki novozaređeni isposnik, a ako je stariji redovnik, 
onda je budala i neznalica. 

Kad su ga tako nazvali, ustanu i otiđu. A isposnik Anuradho, kad su 
otišli, pomisli ovako: 

— Da su ti pripadnici drugog beskućničkog reda nastavili da me ispi- 
tuju, kako bih trebao da im odgovorim, pa da moja izjava o Blaženome 
bude istinita, da ne protuslovim Blaženome u onome što doista jeste, 
da ispravno objasnim istinu, tako da suglasnost s onima koji su toj istini 
dosljedni bude besprijekorna? 

Zatim isposnik Anuradho otiđe k Blaženome (pa mu ispriča cijeli do- 
gađaj, a Buddho odgovori:) 

— Sto misliš, Anuradho, je Ii tjelesni lik postojan ili nepostojan? 

— Nepostojan, gospodine. 

— A jesu li osjećaj, pređodžba, izrazi volje i svijest postojani ili ne- 
postojani? 

— Nepostojani, gospodine. 

— Zato onaj tko to uvidi razumije da pod takvim uvjetima nema daljeg 
opstanka (poslije smrti). 

— A što misliš, Anuradho, o ovome. Držiš li da je takvo (usavršeno) biče 
(kao što je Buddho samo) tjelesni lik? 

— Ne, gospodiine. 

— 11i smatraš da je »takvo biće« (tathdgato) osjećaj, predodžba, izraz 
volje ili svijest? 

— Ne, gospodine. 

— Smatraš li, možda, da je »takvo biće« utjelovljeno u liku? 

— Ne, gospodine. 

— Smatraš li da je »takvo biće« nešto drugo nego tjelesni lik? 

— Ne, gospodine. 

— Smatraš li da je »takvo biće« (sadržano) u osjećaju, predodžbi, iz- 
razima volje, svijesti — ili smatraš da je »takvo biče« negdje drugdje, 
a ne u osjećaju, predodžbi, izrazima volje ili svijesti? 

— Ne, gospodine. 

— Smatraš li da je »takvo biće«, bestjelesno, bezosjećajno. bespredođž- 
beno, bezvoljno i besvjesno? 

— Ne, gospodine. 

Ako, dakle, za tebe, Anuradho, »takvo biće« istinski i zbiljski ne po- 
stoji ni u ovom neposrednom iskustvu, možeš ii onda tvrditi da »takvo 
biće«, najuzvišeniji i najbolji čovjek, koji je dosegao vrhunac (čovječno- 
sti), treba obilježiti jednom od ove četiri tvrdnje: »Takvo biće postoji 
poslije smrti«, ili »takvo biće ne postoji poslije smrti«, ili »takvo biće 
i postoji i nepostoji poslije smrti«, ili »takvo biće niti postoji niti ne 
nostoji poslije smrti«? 

— Ne, gospodine. 
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— Dobro je, Anuradho. Kao i prije, tako i sada ja objašnjavam jedino 
patnju i dokončanje patnje. 

(28) S. XXII, 86. Anuradha-suttam 


Materijalizam koji Buddho implicitno pobija ovom formulacijom, 
standardiziranom u više govora, naziva se vjerom u »razorivost« suponi- 
rane supstancije -uććheda-vado. Pojave bi najprije trebale da budu »ne- 
što« po sebi, da bi mogle biti »razorene«. Takvoj materijalističkoj teo- 
riji »razorivosti« suprotstavlja se dijalektički vjera u nerazorivost ili 
»vječnost« — sassata-vddo — trans-supstancijalnc »jezgre« duše ili »se- 
be« (dtrna). To je osnovna pretpostavka brahmanskog vjerskog učenja, 
koju Buddho jednako odrešito odbija, obilježavajući svoje nadilaženje 
dijalektički oprečnih stanovišta izlazom »iz središta«, kako smo vidjeli u 
tekstu (21). Zamjenjivanje uććheda-vade, ili učenja o razorivosti mate- 
rije, s autentičnim Buddhinim učenjem o ništavilu ( suhha-vado ) postalo 
je tipično za »moderne« anglo-brahmanske interpretacije buddhizma u- 
opće. Prevodeći tendenciozno izraz uććedo sa »uništenje« (annihilation), 
njegovo se značenje podmuklo izravnava s autentičnim značenjem »ni- 
štvovanja« (nihilation ), da bi se osporilo jedno i drugo pod prividno is- 
tim nazivnikom »nihilizam«. Mijenjanje tih dviju potpuno raznorodnih 
i nespojivih teza nalazimo, međutim, već potpuno jasno uočeno i razja- 
šnjeno i među prvim Buddhinim učenicima. Zbog toga je simptomalski 
najvažniji Buddhin govor i za nihilističku tezu suhha-vade, i za negaciju 
postojanja duše, anatta, razgovor Sariputte s Yamakom u isloj knjizi 
i na temelju istih dokaza kao i prethodni razgovor Buddhe s Anurad- 
hom. »Pogrešno gledište« koje je zastupao bhikkhu (pripadnik Buddhi- 
na prosjačkog reda) Yamako, glasi: 


— Prema mojem shvaćanju Blaženi naučava da isposnik koji se riješio 
izljeva strasti tjelesnom smrću biva skršen i zatrt, da poslije smrti više 
ne postoji. 

Sariputto (Buddhin najistaknutiji učenik) ponavlja s njime isti raz- 
govor kojim je Buddho razjasnio Anuradhi bitnu razliku svog učenja 
o ništavilu od materijalističke teorije »razora« i uništenja bića. Kad 
je Yamako uvidio svoju pogrešku, Sariputto ga upita: 

— A ako te sad tko upita, prijatelju Yamako, što biva poslije smrti s is- 
posnikom koji je usavršen, koji se riješio izljeva strasti, kako bi od- 
govorio? 

— Odgovorio bih ovako: »Tjelesni je lik, prijatelju, nepostojan, a isto 
tako i osjećaj, i predodžba, i izrazi volje, i svijest. Sve što je prolazno 
bolno je; sve što je bolno (u ovom je slučaju) slomljeno i savladano. 
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U nastavku razgovora 1 Sariputto dodaje: 

— Učen i oplemenjen sljedbenik koji je upoznao plemenita bića, ... koji 
je upućen u njihovu čovječnu istinu i u njoj odgojen — ... taj neposto- 
jani tjelesni lik spoznaje kao »nepostojan tjelesni lik«, kakav zbilja jest, 
a isto tako i nepostojan osjećaj, predodžbu, izraze volje i svijest. — 
Isto tako spoznaje za tjelesni lik (kao i za ostala četiri svojstva ličnosti, 

pojedinačno i u cjelini) 

— da su lišena trajna svojstva (»sebe« ili »duše«); 

— da im je ustrojstvo složeno i 

— ubitaćno, kao što zbilja jest. 

... Takav ga pristup i zahvat u tih pet sredstava odrzanja života ne vodi 
u dugotrajan nepovoljan i bolan opstanak. 

( 29 ) S. XXII, 85. Yamaka-suttam 

Rasprave o ontološkom smislu Buddhina učenja o ništavilu, koje 
i u ovim razgovorima polaze od kozmološke orijentacije čovjckova bića- 
-u-svijetu, ne mogu nas, zbog neadekvatnosti pretpostavke, dovesti do 
neposrednog i potpunog razumijcvanja smisla i krajnje svrhe tog uče- 
nja. Posljednji je smisao zahvatljiv tek u mcditativnom zadubljenju in- 
trovertne odvraćenosti od realnog svijeta »kakav doista jest« (yathd- 
-bhutam). Nužna pretpostavka toga dubljcg razumijevanja jest potpuna 
izmjena i preobrazba vrijednosnog stava prema svijetu i životu o čijem 
smislu je u prethodnim razgovorima tek načeto pilanje. Zato etičke 
pretpostavke rejleksivne spoznaje postaju sve to bitnije što dublje zala- 
ziino u ovako shvačenu ontološku problcmatiku. U ovom če prikazu os- 
vrt na njen etički aspekt slijediti tek u zaključnom odlomku. 

Buddho je često upozoravao na postepenost njegova puta pročiš- 
ćenja, koji jc u osnovi u svim prvobitnim sistemima indijske filozofije 
bio put spoznaje u potrazi izlaza iz metafizičkog neznanja ( avidya ). Ana- 
lognu pobudu iz istog zamaha na zapadnom razmeđu aksijalne kulture 
nalazimo još u Sokratovu humanističkom stavu prema vrijednosti spoz- 
naje. Zato je preuhitrena i potpuno neindijska »moderna« (euro-hindu- 
istička) vjera u revolucionarni skok u iracionalizam kierkegaardovskog 
apsurda. Stav »Credo quia absurdum« u indijskoj je filozofiji nemoguć 
i bespredmetan upravo zato što je put spoznaje po svojoj biti put ople- 
menjivanja duha (bhavana), a ideal potpune spoznaje ujedno je i ideal 
potpune plemenitosti čovjeka. (U tom je smislu u indijskoj filozofiji 
20. stoljeća Aurobindo Ghoš nastojao da razradi i riješi Nietzscheov pro- 
blem natčovjeka). — Postoji filozofija koja se ne da ni misliti, ako se 

Cijeli je tekst toga govora i nekoliko srodnih sadržan u mojem članku Pitanja 
o moralnoj ođgovornosti u razgovorima Gotame Buddhe u Encyclopaedia mo- 
derna, br. 20/VII, Zagreb 1972, str. 54—5. 
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s njom u skladu ne živi. To međutim nipošto ne znači da je takva filo- 
zofija iskonski iracionalna. Obrnuto, kad bi bila iracionalna, ostao bi 
bespredmetan cijeli put meditativnog zadubljenja koji do nje vodi i u 
ćijoj se racionalnoj metodi iscrpljuje smisao »religije« — za razliku 
od shvaćanja tog pojma u biblijskim religijama i evropskom racionaliz- 
mu. 

Ipak, u unutarnjem razvoju buddhističke filozofije, osobito u histo- 
rijskom presizanju izvornog indijskog podneblja njena nastanka, već 
u Nagarđuninu sistemu (kako ćemo vidjeti u posebnom dijelu) kozmo- 
loški interes dijalektičkog izvora šunya-vdde nužno dovodi do izmjene 
prvobitnog smjera meditativne introspekcije kojoj je trebala i mogla 
da posluži jedino metoda čiste epohe, čiji ću shematski prikaz pokušati 
da ocrtam u slijedećem odlomku. 101 


7. ĐHANAM I EPOHE 


a) U poglavlju o đainizmu (2. Logika) nastojao sam pokazati koliko je 
indijski uzor učenja o epohe bitniji za mnogo šira područja filozofske 
kulLure, uključujući i buddhističko, od nesporazuma koji je Pyrrhonova 
teorija izazvala na području mediteranske kulture, i usprkos svoje prvo- 
bitne autentičnosti, ocijenjene s indijskog stanovišta. 

U ovom poglavl ju potrebno je prikazati shematski i dokumentarno 
osnovne linije primjene iste reduktivne metode na specifičnom područ- 
ju Buddhina učenja o sažimanju pažnje u jednu točku (ćittass'ekagga- 
ta). Taj se reduktivni postupak naziva đhanam ili meditativno zađublje- 
nje. Međutim, ni ova dva osnovna pojma kojima bi trebalo definirati 
put tzv. »buddhističke meditacije« nije moguće prevesti adekvatnim izra- 
zima evropske filozofije bez jedne komparativno-filozofske analogije či- 
ja mi se neminovnost tokom dvaju decenija, nametala sve to više u po- 
kušajima da interpretiram terminološki i sadržajno što sažetije i jedno- 
značnije ovu temeljnu strukturu izvornog Buddhina učenja i cjelokup- 
ne buddhističke filozofije. Analoška podloga, o kojoj je riječ, jest Hus- 
serlova razrada principa epohe u metodi fenomenološke redukcije. Ne- 
moguće bi bilo ovdje zalaziti u preliminarno pravdanje tog komparativ- 
no-filozofskog stanovišta. Svoj ću postupak nastojati da opravdam u ne- 

101 Usp. moj rad Đhanam, apstraktna umjetnost buddhističke kontemplacije, u 
Praxis, br. 1/2 1967. i 5/6 1969. 
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posrednoj primjeni, polazeći od spomenutih termina u definiciji pojma 
dhanam. 

Izraz ćittass'ekaggata prevodi se redovno sa »sažimanje svijesti u 
jednu točku«. Analogija sa Husserlovim zaoštravanjem »zrake pažnje« 
ovdje može najprije oiakšati interpretaciju pojma ćitass' (genitiv od ćit- 
tani). Ta riječ u osnovnoj pali terminologiji, a i u širem sanskritskom 
značenju, obilježava »misao«. Do neizbježnog proširenja tog značenja 
i do presizanja u pojmovni opseg termina mano (latinski mens) dolazi 
upravo zato što je opseg pojma ćittam potpuno adekvatan značenju iz- 
raza cogito u onom smislu u kojem ga je Husserl preuzeo od Descartesa: 

Sve što sačinjava svijet, svako prostorno-vremensko biće postoji za me- 
ne po tome što ga doživljavam u iskustvu, opažam, sjećam se, nekako 
mislim o njemu, rasuđujem, vrednujem, želim, itd. Sve to, kako je po- 
znato, Descartes obilježava nazivom cogito. m 

U tom je smislu opravdano Buddhinu definiciju ćittass'ekaggata 
interpretirati, barem na polaznim stepenima đhanam, kao satimanje 
rneditativne svijesti shvaćene kao cogito u kartezijanskim meditacija- 
ma, u kojima se Husserlov »meditirajući filozof« odvraća putem epohe 
od »prirodnog stanovišta« prema svijetu. Upravo zbog te odvraćenosti 
i Husserl smatra svoj put »neobično teškim ... novim putem gledanja 
na stvari, koji se na svakom koraku sukobljava s prirodnim stavom is- 
kustva i mišljenja«. 103 

Govoreći o vježbanju »nerastresenosti« pažnje ( appamado ), 
Buddho zaoštravanje zrake pažnje uspoređuje s oštrenjem strijela. Istu 
usporedbu nalazimo i u jednoj Husserlovoj anegdoti koja još obuhvat- 
nije može da osvijetli zajednički smisao u kojem se iscrpljuje bitno zna- 
čenje naše definicije: 

Prilikom boravka u Strassburgu pripovijedao je Husserl kako je jedan- 
put kao dijete dobio na dar džepni nožić. Činiio mu se da nije dovoljno 
oštar, pa ga je počeo uvijek nanovo brusiti. Trseći se samo oko toga 
da nož izbrusi, dječak Husserl nije ni primijetio da oštrica postaje sve 
to manja i da nestaje. Levinas ističe da je Husserl tu uspomenu iz dje- 
tinjstva ispričao tužnim glasom, pridajući joj simboličko značenje. 104 

Sažetost meditativne zadubljenosti Buddho je obilježio izrazom »ple- 
menita šutnja« (агуо tunhi-bhavo): 

101 E. Husserl, Cartesianische Meditationen und Pariser Vortriige... Husserliana, 
Band I, Haag, M. Nijhoff, 1950. str. 8. 

1,0 Ideen... I, Uvod. 

Cartesianische Meditationen ..., Einleitung, str. XXIX. 
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Sto je plememta šutnja? — Isposnik koji je stišao zamišljanje i razmi- 
šljanje (ili zahvaćanje i razradu sadržaja svijesti — cogito: vitakka-vića- 
ro) boravi u unutrašnjoj smirenosti: usredotočen u dosegu drugog ste- 
pena zadubljenosti. To se stanje rađa iz sabranosti lišene zamišljanja 
i razmišljanja, uz ugodan osjećaj zadovoljstva. To se naziva plemenitom 
šutnjom. N'e zanemaruj plemenitu šutnju, ustali svijest (ćittam) u ple- 
menitoj šutnji, usredotoči svijest u plemenitu šutnju, saberi svijest u 
plemenitoj šutnji! 

( 3 °) S. XXI, I. Kćlita-suttam 

b) Taj postupak »oplemenjivanja« u svojim početnim stadijima, u ov- 
dje opisanom dosegu odgovara klasičnoj razradi sistema yogah (u pr- 
vom dijelu Patariđalijevih Yoga-siitram), a pretpostavlja se da se potje- 
če iz izvanvedske baštine protoindijske kulture. U tom najširem smislu 
putovi se takva oplemenjivanja ili uzgoja duha nazivaju bhavana u svim 
indijskim sistemima duhovne kulture obuhvaćenim već u simboličkom 
naslovu Šatapatha-brahmane, knjige o »stotinu putova«, spomenute u 
I. dijelu, u prijelaznom razdoblju između veda i upanišadi. Izraz yogah 
s vremenom postaje mnogoznačan. 

U PatariđaJijevim Yoga-sutrani (I, 2) definicija yoge glasi: 

Yogah je isključenje (ili obustavljanje) funkcija svijesti 
(Yogaš ćitta-vftti-nirodhah. 

I tu je kao i u drugim ključnim terminima upotrijebljen isti naziv 
kao i u Buddhinoj shemi: ćittam-cogito- za noetsku strukturu svijesti. 

Riječ yogah u osnovnom značenju odgovara Iatinskom yugum, ja- 
ram. U religijsko-filozofijskom smislu označava u tom smislu najprije 
disciplinu i napor koji vodi nekom postignuću ( sadhana ). Odatle je shva- 
tijiv i naziv klasičnog sistema yogah. 

Budući da u đainskom meta-jeziku, kako smo vidjeli, riječ karma, 
čije je osnovno značenje .djelatnost', obilježava oblikovanu materiju, 
a ne djelatnost koja je oblikuje, sama je djelatnost označena terminom 
yogah. Đainska definicija yoge prema tome glasi: 

Djelatnost tiijela, govora i razuma (manah) naziva se yogah . ,M 

Djelatnost je ovdje shvaćena u najširem pojmovnom opsegu: 

Pogrešni nazori, nesuzdržljivost, nemar, strasti i djelatnost (yogah) uz- 
roct su sputanosti. 106 

Puđyapadah, op. cit., VI, 1, str. 167. i d. 

“ Ibid., VIII. 1. str. 215. i d. 
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Ovdje izraz yogah poprima negativno značenje sa stanovišta asket- 
skog morala. Među najstarijim đainskim tekstovima Uttaradhyayana- 
-sutram (XXIX) ističe potrebu da isposnik »odustane od djelatnosti«, 
najprije od »svih vrsta zazornih zanimanja«, zatim i uopće, da »odusta- 
janjem od djelatnosti (yogah) postigne nedjelatnost. pa da obustavivši 
djelovanje više ne prikuplja novu karmičku materiju i da uništi onu 
koju je ranije prikupio«. 107 U istom tekstu, međutim (na kraju pogl. 
XXXI), spominju se 32 vrste propisnih djelatnosti (yogah) kojima će se 
isposnik »izbaviti iz kruga preporađanja«. Izrazito pozilivnu primjenu 
naziva yogah u đainizmu nalazimo u pravilima discipline ćudoređa za 
laike, čiji je život još uvijek djelatan, iako treba da bude podvrgnut 
obuzdanosti. Izraz đaina-yogah upotrebljava se najčešće u tom znače- 
nju svjetovnog morala. 10 * 

Zanimljivo je, a i važno za čitaoca nedovoljno upućenog u termino- 
logiju, da se i u Bhagavad-giti izraz yogah upotrebljava bilno u tom is- 
tom smislu, te se kao disciplina svjetovne djelatnosti suprotstavlja od- 
ricanju od djelatnosti (u smislu Patanđalijeve definicije), koje se naziva 
isposničkim »naporom« (sannyasah). Tako u prvom stihu V. pogl. Ar- 
đuna (učenik) prigovara KriŠni (učitelju): 

Ti, Krišna, prcporučuješ odustajanje (sahnyasah) od djelalnosti, a za- 

tim opet izvršenje djela (yogah). 

Odgovor (u slijedećoj strofi) glasi da i jedno i drugo (sahnyasah 
i yogah) vodi do oslobođenja, »ali je ipak vršenje djela (yogah) bolje 
od odustajanja od djelatnosti«. 

U tom smislu autentični indijski prevodioci Gite izraz karma-yo- 
gah prevode kao »vršenje djela« (» performance of action«"*). Jedno od 
najljepših razjašnjenja prividne suprotnosti tih dvaju putova, yoge i 
sannya.se, od kojih je prvi put borca, a drugi put isposnika, i njihovo 
usklađenje u zajedničkom cilju nalazim u »Govorima o Giti« sadašnjeg 
rukovodioca Gandhijeva pokreta. Vinoba Bhave, u poglavlju »Dva vida 
akarme (nedjelatnosti) — Yoga i Sannyasa«. M0 

c) Buddhističko »oplemenjivanje« ili »njega« razlikuje se od sistema уо- 
gah u klasičnom značenju, od kojeg smo pošli, po određenju svrhe za ko- 

m H. Jacobi, Jaina Siitras, SBE, Vol. XLV. Str. 160, 163 (7), 167 (37). 
ш Ta je tema obrađena u knjizi R. VVilliams, Jaina Yoga, London Oriental Series, 
Vol. 14. Oxford Univ. Press 1963. 

' и Usp. Swami Swarupananda. Srimad-Bhagavad-Gita, izd. Ramakrishna Mission. 

Calcutta 1956. (Tekst, prijevod i komentar). 

1,0 Vinoba Bhave, Talks on the Gita, London, G. Allen and Unwin, 1960. 
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jom teži. Ma koliko da je neodređen u sebi i neadekvatan konkretno- 
sti indijske misli evropski izraz »duh«, bilo bi ipak prirodno i shvatljivo 
da obilježja »oplemenjivanja« i »njege« ili »uzgoja« i ovdje pripišemo 
toj neodređeno odredivoj ideji duha-u-objektiviranju. Pa ipak, u do- 
sljednom smislu buddhistički »put« nije put oplemenjivanja duha: 

Postoji patnja, ali ne onaj tko pati, 
postoje djela, ali ne onaj tko radi, 
postoji oslobođenje, ali ne onaj tko slobodan biva, 
postoji put, ali na njemu putnika nema. 

Buddhaghoso, Visuddhimaggo, XVI, 90 

To je put oplemenjivanja šutnje ili svijesti o ništavilu, u početnom 
stadiju, a kasnije ništavila samog u umuklosti intencionalnog zahvata 
u ništvovanje svijesti koja tim zahvatom doseže vlastito utrnuće (nib- 
banam ). 

Shemu razrade reduktivnih stadija noetske i noematske strane svi- 
jesti nalazimo u strukturnom opisu područja ( ayatanam ) đhanam u dva 
niza doživljajnih stanja i zahvata, u četiri stupnja na svakoj strani. Prvi 
tekst (30), na kraju odlomka a) u ovom poglavlju, opisuje strukturu dru- 
gog stupnja đhanam. Pošao sam od njega, jer je to prekretnica cijelog 
sistema iz područja »prirodne svijesti« na reduktivno područje »mcdita- 
tivne svijesti«. Na pitanje zašto je bitno obilježje cijelog postupka raz- 
jašnjeno drugim, a ne već prvim stupnjem reduktivne refleksije, odgo- 
vor ukratko glasi: Zato što stanje »zamišljanja i razmišljanja« na polaz- 
noj točki prvog stupnja još nije stanje šutnje nego psihološki glavna 
prepreka tom stanju. U terminologiji kršćanske »mističke teologije« 
(Huge od sv. Viktora) prijelazu od pr\'og na drugi stupanj đhanam odgo- 
vara prijelaz od meditacije na kontemplaciju. Zato je cijeli ovaj sistem 
neispravno nazivati »buddhističkom meditacijom«. U nešto opširnijem 
prikazu (v. bilješku 101) pokušao sam opisati đhanam kao »apstraktnu 
umjetnost buddhističke kontemplacije«. 

Buddhin opis prvog stupnja đhanam glasi: 

Isposnik, kad isključi čulne težnje i nećudoredne doživljaje, boravi u 
dosegu prvog zadubljenja (dhanam). To je stanje popraćeno zamištja- 
njem i razmišljanjem, a rađa se iz osame uz prijatan osjećaj zado- 
voljstva. 

Usporedba u opšimijem opisu glasi: 

Kao kad bi vješt kupališni majstor ili njegov pomoćnik sasuo prah za 
pranje u mjedenu posudu, pa ga zamijesio postepenim škropljenjem 
vodom dok sapunjava kugla ne upije vlagu, ne postane promočena i za- 
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sićena vlagom izvana i iznutra, ali tako da se voda ne cijedi iz nje — isto 
tako isposnik napaja i oplahuje, ispunja i prožimlje cijelo tijelo tim ugo- 
dnim osjećajem zadovoljstva poniklim iz osame, tako da mu nijedan 
dio tijela ne ostaje nezahvaćen tim osjećajem. 

Usporedba uz opis drugog stupnja zadubljenja glasi: 

Kao jezero ispunjeno vodom koja u njemu izvire, a nema priljeva vode 
ni s istoka ni sa zapada, ni sa sjevera ni sa juga, pa ako ni kiša ne pa- 
dne s neba od vremena do vremena, ipak će u tom jezeru svježa voda 
strujati, napajati ga i oplahivati, ispunjati i prožimati, tako da nijedan 
dio jezera ne ostane izvan dosega svježe vode — isto tako i isposnik na- 
paja i oplahuje, ispunja i prožimlje cijelo tijelo tim ugodnim osjeća- 
jem ... 

(31) D. 2. Samanna-phala-suttant (Govor o plodtt 

isposničkog iivota)'" 

Buddhaghoso (u 5 st. n. e) u spomenutom djelu Visuddhi-maggo (IV, 
89) u razjašnjenju odnosa »zamišljanja« prema »razmišljanju« i poste- 
penosti njihove redukcije polazi od Buddhine usporedbe s gongom u 
Dhammapadi (134): 

Лко umukneš kao napukli gong, dosegao si nibbanu (utmuće). 
Buddhaghosin komentar: 

Iako ta dva stanja nisu uvijek odvojcna, zamišljanje (vitakko) prvi je 
zahvat razuma. Taj je zahvat grubi i početni pokret kao udarac u gong. 
Razmišljanje (vićdro)" 1 jest stanje usidrenosti razuma. Ono se istanča- 
va trajnim pritiskom spccifične suštine predmeta, pa se može usporedi- 
ti s odzvanjanjem gonga. Zamišljanje počinje kao zahvat svijesti u času 
ispoljenja predmeta misli, kao što ptica širi krila kad hoće da uzleti. 
Stav razmišljanja je miran i približuje se neposredovanju svijesti, kao 
ptica koja se uzdigla pa ledbi mirno raskriljena. 

Iz ovoga se vidi da »zamišljanje« i »razmišljanje« ne treba shvatiti 
kao zamišljanje-i-razmišljanje, kao dva ravnomjerna, istovremena, ili 
čak nerazdvojiva procesa. Upravo njihovo razlučivanje, isključenje za- 
hvata novih sadržaja u analitičkom toku raz-mišljanja, omogućava po- 
stepeno isključenje prvoga, a zatim uspješno usporavanje, suzbijanje i 
gašenje drugoga u potpunoj šutnji ili, bolje rečeno, zamuklosti. Zbog 
raščlanjivosti zamišljanja i razmišljanja dijeli se ljestvica od četiri za- 

111 V. prijevod toga govora u Encyclopaedia Moderna, br. 24/ VIII, Zagreb 1973. 
m Izraz vi-takko izveden je iz takko (sk. tarkah), naziva za logiku. Vi-ćaro bi se 
možda najdoslovnije moglo prevesti sa »is-traživanje«, u smislu diskurzivno- 
-analitičke primjene logičkog p>ostupka. Prefiks vi- odgovara našem raz-. 
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dubljenja ponekad u peterostepenu shemu (osobito kod Buddhaghose), 
tako da se »zamišljanje« (zahvaćanje sadržaja) reducira na prvom, a 
»razmišljanje« (analitička razrada) na drugom stupnju peterostepene 
ljestvice. 

Na drugom je stupnju (osnovne četveročlane ljestvice), kako je spo- 
menuto na početku, točka krajnje moguće zaoštrenosti pažnje, upravo 
predmet introvertne noetske svijesti. Na noematskoj strani javlja se pi- 
tanje prikladnog izbora predmeta na kojem se svijest može zaoštriti do 
poželjne mjere. Ni zamišljanje ni razmišljanje to po svojoj prirodi nisu. 
Doživljaji »sreće«, »zadovoljstva« i »smirenosti«, obilježja prvih dvaju 
stupnjeva zadubljenja; raspoloženja koja stvara istrajna koncentracija 
u misaonom radu, ili, disciplini fantazije, usredotočenost na stvaralački 
rad umjetnika, dovoljno su poznati plodovi meditativnog napora i »na- 
dahnuća« koje njima rukovodi. Onaj tko tim stupnjem zadubljenja i 
mogućnostima izražaja njegovih plodova nije više zadovoljan, ili tko u 
tim plodovima ne može više da nađe adekvatnu vrijednost svom polaz- 
nom nadahnuću — a to prije ili kasnije doživljava i najveći umjetnik 
— taj počinje težiti za povratkom na izvornu točku svojih nadahnuća, 
pa ako je nemir doživljaja u njemu dovoljno snažan i mučan, prodire 
do pitanja: Je li moguće održati čisto nadahnuće, suspregnuto od stru- 
je predmetnosti čija nas bujica zanosi i odnosi željenim i neželjenim 
tokovima ostvarivanja »zamisli«, gdje se u razradi polazna snaga nadah- 
nuća rasplinjuje u beskrajnom diferenciranju svijeta i tone u bezdan 
zablude? Je li moguće takvo »uzvodno« prodiranje do izvora nadahnu- 
ća? Buddhin je »put pročišćenja«, put na kojem »putnika nema«, upra- 
vo pokušaj takva plivanja protiv struje. Daleko od svakog »ekstatičkog 
transa transcendentalne meditacije«, Buddhina metoda đhanam teži je- 
dino za takvim reduktivno poništavajućim »rashlađenjem« (siti-bhUto, 
jedini adekvatni sinonim za nibbanam u okviru iste izražajne simbo- 
like.) 

d) Iz slijedećeg teksta može se zaključiti da je Buddho iz sistema 
yoge preuzeo neke tehničke elemente i na ovom području. U yogi je di- 
sanje klasično životno sredstvo umjetnosti koncentracije duha ( samad- 
hi) odakle religijsko nadahnuće treba da crpi svoj prvobitni neposredni 
uvid (vedah) i smisao. Slavenski su jezici u tom pogledu sačuvaLi arhe- 
tipsku srodnost s tim predodžbama yoge utoliko što je doživljaj »duše« 
vezan za predodžbu »daha«, »disanja« i »nadahnuća«. Buddho je, kako 
se vidi iz slijedećeg svjedočanstva o razvoju njegove metode, svoj prvo- 
bitni i središnji motiv meditativnog zadubljenja — »gađenje nad cije- 
lim svijetom« ( sabba loke anabhirati) — nakon prvog nesporazuma s 
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onima koji su pokušali da ga slijede, zamijenio tada već klasičnim i ne- 
dužnim sredstvom yoge, sažimanjem pažnje na lagani dodir daha. 

Ovako sam čuo: Jcdnom je zgodom Blaženi boravio u gradu Vesall, u 
Velikoj Sumi, u dvorani zgrade s visokim krovom. Tada je Blaženi go- 
vorio isposnicima o raznim vidovima odvratnosti (asubham), preporu 
čujući odvratnost i meditativno produbljivanje doživljaja odvratnosti. 
Nakon toga Blaženi obavijesti isposnike da želi proboraviti pol mje- 
seca u samoći... Л isposnici su boravili u naporu meditativnog zadub- 
ljenja u га7те pojave odvratnosti. Potišteni, postiđeni i zgađeni vlasti- 
tim tijelom posezali su za bodežem da se ubiju. Svakog bi se dana tako 
ubilo po deset, dvadeset. pa i po stotinu isposnika. 

Kad se Blaženi pol mjeseca kasnije vratio iz samoće, upita redovnika 
Anandu: 

— Kako se to, Anando, prorijedila prosjačka zajednica? (Anando mu 
objasni razlog, pa doda:) 

— Dobro bi bilo, gospodine, kad bi Blaženi prosjačkoj zajednici obja- 
snio na neki drugi način kako da se ustali u mudrosti. 

— Onda, Anando, sazovi sve isposnike koji se nalaze na području Ve- 
sSllja u ovu dvoranu ... 

Kad su se sakupili... Blaženi ih oslovi: 

— Pažnja i sabranost pri udisanju i izdisanju, odnjegovana i dobro raz- 
vijena, jest smireno i istančano stanje, nepomućeno i ugodno. U tom se 
stanju stišavaju i iščezavaju zle i nepovoljne pomisli čim se pojave... 
Otišavši u šumu, u podnožju stabla, ili u praznoj prostoriji, isposnik 
sjeđi skrštenih nogu, držeći tijelo u okomitom stavu, s ustaljenom paž- 
njom. Udišući dugi dah zna: »Udišern dugi dah«; udišući kratki dah zna: 
»Udišem kratki dah«; izdišući dugi dah zna: »Izdišem dugi dah«; izdi- 
šući kratki dah zna: »Izdišcm kratki dah«. »Udahnut ču svjestan cije- 
loga tijela«. tako se vježba. »Izdahnut ću svjestan cijcloga tijela«, tako 
se vježba. »Udahnut će smirujući tjelesne funkcije«, tako se vježba... 

(32) S. LIV, 9. Vesali-suttam 

Bitna je razlika između primjene toga i ostalih sredstava u yogi i 
u buddhizmu u slijedećem: U toku stoljeća, a osobito u naše doba u Indi- 
ji, yogah postaje sve više sistem fizičkih vježbi uz pretpostavke o auto- 
matskom postizanju određenih psihofizičkih dostignuća koja se proši- 
ruju do fantastičnih granica natprirodnih »moći«. Tako »tehnika« yoge 
postaje »neutralna« i primjenjiva »u mnoge svrhe«, neovisno od moral- 
nih pretpostavki. U buddhizmu nijedna od tih pseudoznanstvenih paro- 
la nije prihvatljiva. Buddho naziva svoj put ека-уапат, tj. jedrtim jedi- 
nim, jedinstvenim i jednosmjernim putem asketskog pročišćenja, koji 
vodi do potpunog »utrnuća bez ostatka« svjetovnih interesa, strasli i 
žeđi za životom. Osnovna je tehnička razlika, koja nije bez važnosti za 
cjelokupni moralno-filozofski problem: U yogi se vrše vježbe đisanja, 
koje se umjetno modelira da bi postiglo određene fiziološke učinke. Na- 
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suprot tome, u buddhizmu se uopće ne radi o vježbama disanja, nego 
isključivo o vjeibanju paznje. To se uvijek i svuda posebno podvlači. 
Ako onaj tko vježba đhanu upotrijebi tu alternativu Buddhine prvobit- 
ne metode, o kojoj je riječ u upravo navedenom govoru, ili nekc druge 
o kojoj će biti govora u nastavku, onda mu disanje služi jedino kao mi- 
nimalna podloga jednostavnog osjetnog doživljaja na koju želi da saž- 
me zaoštrenu zraku pažnje. Iz toga se vidi također da bi u buddhizmu 
bila kontradiktorna pretpostavka o »praznoj svijesti« (baš kao i u suv- 
remenoj »psihologiji bez duše«), jer se svijest ne da »isprazniti«, budu- 
ći da supstancijalno ne postoji, nego jedino funkcionalno dokončati i 
utrnuti. Upravo zbog toga bitna je pretpostavka da disanje mora ostati 
u prirodnim granicama svojih funkcija. Zato se gornja Buddhina uputa 
ne može primijeniti doslovno tako da se u toku jedne iste vježbe mije- 
njaju vrste i namjene po redoslijedu u formuli. Očito je da citirani teksl 
nema namjenu, a ne bi bio ni dostatan, da posluži kao neposredna prak- 
tična uputa. 

U nekoliko velikih govora o »postojanosti pažnje« (sati-patthanam, 
od kojih je najobuhvatniji D. 22), Buddho spominje niz drugih sredsta- 
va koja mogu poslužiti istoj svrsi, iako ne uvijek u istoj mjeri i u posve 
istom smislu. Razradi svih tih konvergentnih metoda Buddhina jedinog 
puta posvećeno je već spominjano djelo Buddhaghose, Visuddhi-maggo 
(»Put pročišćenja«), 113 koje je do danas ostalo najpolpuniji priručnik 
tzv. »buddhističke meditacije« na području pali književnosti. 

U prethodnom tekstu spomenuti prvi i središnji motiv »gađenja 
nad cijelim svijetom« jest četvrti od »deset osnovnih uvida« (sanha, usp. 
S. XLVI, 72—81). Prethodna tri su: prljavština, smrt i odvratnost pre- 
ma hrani. Sest posljednjih su: nepostojanost, patnja, nepostojanje »se- 
be« ili duše, odustajanje, stanje bez strasti, prestanak (patnje). 

U Visuddhi-maggi razrađeno je 40 sredstava ili predmeta koji mo- 
gu poslužiti za vježbe postojanosti pažnje. Ta se sredstva nazivaju kam- 
ma-tthanam. To su najprije 10 »obuhvatnih« (tj. prostorno neograniče- 
nih, amorfnih) cjelina, kasinam: (a) fizički elementi, u svom »čistom« 
neuobličenom stanju: zemija, voda, vatra, zrak; (b) boje: plavo, žuto, 
crveno i bijelo (indijska teorija boja ne razlikuje plavo i zeleno kao dvi- 
je elementarno različite boje, nego »boju Ušća« smatra prijelaznom); 
(c) svjetlost i prostor. Najveća je skupina tema gađenja i »obilježja« (ni- 
mittam) raznih stadija raspadanja lešina, od nadimanja i mrlja do pot- 
puno ogoljelih razbacanih kostiju. Za tim dolaze stanja sveobuhvatnih 

w Njemački prijevod objavio je Nvanatiloka (Konstanz, Christiani, 1952), a en- 
gleski Nanamoli (Colombo 1956). 
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čuvstava: sućuti, samilosti, suradosti i ravnodušnosti, koja je krajnje 
čuvstveno stanje kontemplativnog zadubljenja, te četiri stupnja »neo- 
blikovanog zadubljenja«, ili krajnja noematska područja zadubljenja, 
koja će biti opisana u prikazu cjelokupne strukture đhanam. 

e) Odnos trećeg i četvrtog stupnja đhanam po strukturi je analo- 
gan odnosu prvog i drugoga, tako da i treći dobiva tek relativnu važ- 
nost prijelaznog doživljaja, dok drugi i četvrti znače bitna dostignuća. 
Kanonski opis trećeg i četvrtog stupnja đhanam glasi: 

Treći stupanj 

A zatim, odvraćajući se i od osjećaja prijatnosti, boravi ravno- 
đušan, pažljiv i sabran, pa tjelesno doživljava ono zadovoljstvo 
koje oplemenjena bića izražavaju riječima: »Tko je ravnodušan 
i pažljiv, živi zadovoljno.« Tako boravi u dosegu trećeg zadublje- 
nja... Kao što u jezeru s bijelim, crvenim ili plavim lotosovim 
cvjetovima neki bijeli, plavi ili crveni cvjetovi, iznikli pod vodom, 
ne izlaze na površinu, nego cvjctaju pod vodom, pa ih svježa 
voda napaja i oplahuje, ispunja i prožimlje od korijena do vrha 
latica... 

Cetvrti stupanj 

A zatim napušta zadovoljstvo i nezadovoljstvo. Kad tako iščeznu 
dotadašnje radosti i žalosti, isposnik boravi u dostignuću četvrtog 
zadubijenja. To je stanjc bez zadovoljstva i nezadovoljstva, pro- 
čišćeno ravnodušnom pažnjom... Kao da neki čovjek sjedi za- 
ogrnut bijelim platnom od glave do pete, tako da mu ni jedan 
dio tijela ne ostane nezaogrnut tim bijelim platnom, tako i taj 
isposmk sjedi ispunjajući i prožimljući cijelo tijelo čistoćom 
srca, tako da mu ni jedan dio tijela ne ostane neprožet čistoćom 
srca. 

Isticanje da je tijelo predmet prožimanja u svim tim stanjima ima 
posebnu važnost i značenje. Takvim naglaskom Buddho često ističe ako- 
zmičnost svoga humanizma. U tekstu A. IV, 45 [citiranu u odsječku 3. 
ovog pogl. (22)] Buddho ističe u nastavku: 

Ja tvrdim da je upravo u ovom tijelu, manjem od dva metra, sposob- 
nu da osjeća i misli, sadržan svijet, nastanak svijeta, prestanak svijeta 
i put koji vodi do prestanka svijeta. 

Vrlo često ističe da je prednost njegova učenja pred religijama u 
tome što su plodovi njegova učenja uočljivi neposredno »u ovom živo- 
tu«, bez obzira »da Н postoji ili ne postoji drugi svijet«, »duša« i »bo- 
govi«. Ironija sudbine htjela je da se u buddhističkim hramovima na po- 
četku obreda ističe uvijek pohvala »triju dragulja«: Buddhe, njegova 
učenja i njegove prosjačke zajednice. Taj bi se dio obreda formalno mo- 
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gao usporediti s molitvom »Vjerovanje« u kršćanskim crkvama. Pohva- 
la srednjeg dragulja, Buddhina učenja, glasi ovako: 

Nauk koji je Blaženi dobro razjasnio, djelatan je u ovom životu, nije 
zavisan od vremena, traži od čovjeka da dođe i vidi, s’Thovit je, shvat- 
Ljiv mudracima pojedinačno. 

Poziv »dođi i vidi« (ehi-passiko) iz ove »molitve« postao je jedno 
od najčuvenijih obilježja Buddhina učenja. To je učenje na svom izvo- 
ru, usprkos svim panditima koji »znaju bolje«, ostalo neprekidan iza- 
zov »bogovima«, izazov, doduše, na koji se bogovi često odazivaju kao 
sugovornici u Buddhinim razgovorima, ne manje nego bezvjerci toga 
vremena. kojima Buddho razjašnjava da vjera u život poslije smrti ni- 
je uvjet za nasljedovanje njegova učenja i da »treba sumnjati u ono što 
je sumnjivo« [V. govor (35) u poglavlju o etici]. 

U vezi sa strukturnim obilježjima trećeg i četvrtog stupnja đhanam, 
terminološka upotreba grčkog izraza apatheia u interpretaciji pali ter- 
mina upekha iziskuje posebno razjašnjenje. Buddhina teorija etičkog 
rasuđivanja osniva se na njegovoj psihološkoj teoriji o tri osnovna kva- 
liteta čuvstva 114 : ugodno, neugodno i ni-ugodno-ni-neugodno. U opisu tre- 
ćeg i četvrtog stupnja đhanam Buddho upotrebljava u smislu ni-ugode- 
-ni-ncugode izraz upekha za ravnodušnost. Ipak iz opisa proizlazi (ka- 
ko ću pokazati u analitičkoj shemi 1) da na trećem stupnju ravnoduš- 
nost označava pozitivni doživljaj ravnoteže (ataraksija) koji se osjeća 
kao unutarnje zadovoljstvo. (Kant opisuje isto stanje pod nazivom 
Selbst-Zufriedenheit u etičkom smislu.) Na četvrtom stupnju taj pozitiv- 
ni čuvstveni doživljaj biva isključen iz svijesti, a »treće čuvstvo« posti- 
že svoje savršenstvo. 

f) Time opis strukture đhanam u cjelini nije još zavrŠen. Do sada 
opisana četiri stupnja nazivaju se u stručnim razradama riipa-đhdnam, 
ili »oblikovanje zadubljenja«. Oblikovanje se sastoji u redukciji snaga 
koje oblikuju iskustvo iz nutrine doživljajnih sposobnosti, koje treba 
shvatiti kao noetsku stranu cogita prema analogiji s Husserlovom meto- 
dom epohe, koja ovdje dobiva bitnu važnost za smislenu interpretaciju 
cjelovitog područja koje pojam đhanam treba adekvatno da obuhvati 
uključenjem noematskog korelata, koji se kao posebna cjelina već u 
Buddhinim osnovnim govorima ocrtava u strukturi nazvanoj агпра- 
đhdnam ili »neoblikovano zadubljenje«. Smisao tih naziva treba razja 

111 Tekstovi, osobito o psihološkom aspektu ove teorije. sadržani su u inojem ra- 
du The Philosophy of Disgust... (v. bilj. 66) 
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sniti iz reduktivne sheme njihova opisa. Temeljni opis strukture агпра- 
-đhanam glasi: 

1. Kad isposnik potpuno nadiđe predodžbe oblika, kad iščeznu is- 
ključene predodžbe, kad odvrati pažnju od predodžbi raznoliko- 
sti, onda doseže do spoznaje da je prostor neograničen i boravi 
u pođručju proslorne neograničenosti. 

2. Kad potpuno nadiđe područje prostorne neograničenosti, onda 
doseže do spoznaje da je svijest neograničena i boravi u podru- 
čju neograničene svijesti. 

3. Kad potpuno nadiđe podrućje neogranićenosti svijesti, onda do 
seže do spoznaje da nema ničega, i boravi u podrućju ničega. 

4. Kad potpuno nadiđe područje nićega, onda doseže do područja 
ni-predočavanja-ni-nepredočavanja i boravi u tom području. 
Kad isposnik potpuno nadiđe područje ni-predočavanja-ni-nepre- 
dočavanja, onda boravi u dosegu prestanka predočavanja i osje- 
ćanja. 

(33) S. XXXVI, 19. Panćak'afiga-suitam 

(Ista se shema ponavlja i u mnogim drugim govorima.) 

Važno je spomenuti da dostignuće formulirano u posljednjoj reče- 
nici nije više obilježeno kao »područje« (ayatanam). Zato ova rečenica 
ne dolazi u svim tekstovima uz četiri prethodna stava koji obilježavaju 
predmetna područja četiriju arupa-đhana. ili kategorijalna područja po- 
stepene redukcije noematskog korelata predodžbi. To je krajnji i usta- 
ljeni domet kontemplativne umjetnosti šutnje. 

g) Postepenost u redukciji predmetnih područja, u arfipa-đhanam odgo- 
govara postepenosti redukcije doživljajnih sposobnosti na noetičkoj 
strani cogita u formulaciji rtlpa-đhanam. Shema 2. prikazuje uzajamni 
odnos noetskih i noematskih korelata na pojedinim stupnjevima đha- 
nam prema ovoj interpretaciji osnovnih tekstova (u kojima taj odnos 
nije eksplicitno razrađen, kako ćemo vidjeti iz naknadnog osvrta na 
cjelinu). Shema 1. prethodno prikazuje temeljniji redoslijed reduktiv- 
nog postupka u noetskom zahvatu cogita. 

Pod svakim su stupnjem nabrojani još nereducirani elementi koji 
su u njemu konstitutivno sadržani. U prvom se stupcu noetski elementi 
spoznajnih sposobnosti postepeno smanjuju. U drugom se stupcu po- 
pratne ptojave pažnje (sati) pojačavaju u obrnutom razmjeru sa redukci- 
jom opsega cogita u prvom stupcu. Zaoštravanje zrake pažnje odgovara 
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smanjenju opsega primjene djelatnosti. U trećem su stupcu obiljezja 
sabranosti korelalivna svojstvima pažnje iz drugog stupca. Stupnjevi 
zaoštravanja pažnje opisani su po svom negativnom noetskom odnosu 
prema pojavama koje im odgovaraju u prvom stupcu, dok su obilježja 
sabranosti, određena sadržajem kontemplacije, izražena pozitivnim no- 
ematskim intencijama. 


Shema 1. 


Redukcija spoznajnih 

sposobnosti Osnaženje pažnje 

— noetska strana 


Usmjerenost па predmet 
— noematska intencija 


/. đhdnarn 
Poimanjc ( vitakko) 
Diskurzivna razrada 
(vićaro) 

Oduševljcnje ( piii) 
Zadovoljstvo ( sukham) 

2. đlianam 
Oduševljenje (piti) 
Zadovoljstvo (sukham) 

3. đhanam 

Zadovoljstvo (sukhani) 

4 . đhanam 

Ravnodušnost (upekhd) 


Redukcija čuvstvenih Izolacija (viveko) 

i voljnih pobuda (»Značenje je: iščczavanjc 

smetnji« 113 ) 

Učvršćenje strukturnog sklopa 


Redukcija intelcktu- 
alnih stavova (doxa 

ditfhi) 

Ravnodušnost 
(upekhako satima) 

Čistoća pažnje 


Sabranost 
na jednu točku 
(samadhi-da ekodi-bhdvo) 

»Ravnodušnost prema obliko- 
vanjima, ravnodušnost prema 
uvidu« 116 

Oslobođcnje duha 
(ćeto vimutti) 

Redukcija intencionalnih 
zahvata na čisti tok svijesti 
(bhav'ahga-soto) 


Shema 2. 

Rupa-đhanam (noetsko područje) 

Ariipa-đhanam (noematsko područje) 

1. Polazni stepen intclektualne 
djelatnosti — cogito 
(vitakka-vičdro) 

2. Isključenje intclektualne 
djelatnosti 
(avitakka-avićdro) 

3. Uravnoteženost pažnje 
(upekhako satima) 

4. Ravnodušnost čiste pažnje 
(sati-pdrisuddhi upekha) 

5. Područje neograničenog prostora 
(dkdsdnahćayatanam) 

6. Područje neograničene svijesti 
(vihhanahćdyatanam) 

7. Područje ničega 
(dkihćahhđyatanam) 

8. Područje ni-predočavanja-ni 
-nepredočavanja 

( neva-sahha-ndsahhayatanam) 


us Visuđdhi-maggo, IV, 93. 

,u Ibid. IV, 170. — I ostala su obilježja u ovom i srednjem stupcu preuzcta iz 
istog komentarskog izvora, ukoliko ne spadaju u osnovni tekst. 
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U shemi 2. četiri stupnja гпра -đhanam obilježena su karakteristika- 
ma saželim iz strukturne analize u shemi. 1. Njima odgovaraju (u stavci- 
ma 5—8) kategorijalna područja (ayatanam) noematskih korelata for- 
mulirana u opisu strukture arfipa-đhanam. 


Napomene uz shemu 2. 

»Prirodni stav« fenomenološki nereduciranog cogito sastoji se u dje- 
latnosti zahvaćanja svijeta u modusima njegove datosti i u intelektual- 
noj asimilaciji. »Grubi« (sthHlam) materijalni svijet dat je cogitu naj- 
prije u prostomim dimenzijama. I vremenska se dimcnzija u intelek- 
tualnom procesu (tarkah) svodi na prostornu. 1!7 U tom procesu intelekt 
upotrebljava svijet kao »hranu« (dharo). Tu nam upada u oči sličnost 
Nietzscheove fiziologije spoznaje s indijskom. 118 Beskonačnost svijeta jest 
beskonačnost »gladi« i »žeđi« (tanha) cogita kao »volje za inoć«, koja 
stvarajući sama sebe formira intelekt (cogito) kao oruđe za vlastite po- 
trebe (usp. Schopenhauerov izvod). »Cisti um« proizvod je metafizičke 
potrebe transcendiranja »praktičkog uma«. U tom je smislu upravo ka- 
tegorijalno analitička funkcija vitakka-vićaro prastavno recipročna i 
uzajamno uvjetovana (patićća-samuppanno) sa transcendentalno-estet- 
skom strukturom »neograničenog prostora«. 

Redukcija logičko-diskurzivne funkcije vitakka-vićaro znači prema 
lome istovremenu redukciju noematskog sadržaja (Aristotelovske »ma- 
terije«) svijesti-o-svijetu ili svijesti »razaznavanja« (vinnanam) na praz- 
ne kategorijalne oblike spoznajne svijesti uopće. Neograničenost pro- 
stora koekstenzivna je s neograničenošću svijesti. 

Redukcija ekstrovertne (bahiram) na introvertnu (ađđhattam) di- 
menziju dobro je poznata modernoj fenomenološkoj filozofiji kao in- 
troverzija prostorne u vremensku svijest (Zeilbevvusslsein) čija se neo- 
graničenost konačno stapa s čistim tokom egzistencijalne struje svijesti 
(bhavanga-soto). Redukcija strukturne kategorijalne svijesti s ontoloških 
područja na čisti tok mogla bi se u terminologiji suvremene filozofije 
egzistencije označiti kao ’ništvovanje’ (Sartre: nihilation). Tako doseg 
cistog toka svijesti’ koincidira s intencionalnim doživljajem ništavila! 
Akt uravnoteženja vanjskog i unutarnjeg proćišćenja svijesti u reduk- 

Usp. Bergsonovu i Heideggerovu kritiku racionalizacije i scientifičke simplifi- 
kacije vremenskog karaktera egzistencije, a i razlike u shvaćanjima tih dvaju 
autora, u mojem radu Karma-the Ripening Fruit. (V. bilj. 45). 

Usp. Nietzsche, Die Unschuld des Werdens, Der Nachlass, izd. A. Baeumler, 
Bd. II, Leipzig, Кгбпег, 1931. »Aus dem Gedankenkreis des Willens zur Macht«! 
§§ 182, 186, 19(1—200 passim. 
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tivnom postupku u Buddhinu je prikazu (v. tekst 27. u odlomku 6) is- 
kustvo održavanja ravnoteže u lebdenju na toj ’struji' bez podrške 
(alambanam) u bilo kojern doksičkom vidu vjere u realnost. Slično su 
iskustvo znali vrlo živo opisati oni koji su ga dosegli, ili barem pokušali 
doseći, jednako na »drevnom Istoku« kao i na »modernom Zapadu«; u 
užem fllozofskom okviru počevši od W. Jamesa i H. Bergsona. To je 
upravo doživljaj svijeta kao samadhi, prema razjašnjenju te složenice 
koje daje već Buddhaghoso: »držati« (dha) »čvrsto« (a) »skupa« (sam-) 
u žarištu zrake pažnje. Izvan toga zahvata svijet se ili rasplinjuje u ni- 
štavilo (sunnam) ili se rasčlanjuje i dezintegrira u atome zbivanja (dham- 
mo) u značenju analognu Russellovu pojmu »event«. U sistemu vogah 
samadhi u tom najslabilnijem smislu obilježava posljednji (osmi) stu- 
panj meditativnog dostignuća, koji slijedi iza stupnja dhvanam (sk. za 
dhanam) u terminologiji tog sistema. 

Takva ravnoteža još uvijek iziskuje ogroman napor pažnje. Лко se 
taj napor samma-vayamo) uspješno održi, on će se prirodno razviti u 
smireno stanje lakoće i ravnodušnosti, gdje su i zamjećivanje i neza- 
mjećivanje predodžbenih sadržaja i svjesnih poticaja ispunili svoju di- 
jalektičku svrhu i izgubili smisao u čistom intenzivnom iskustvu. To je 
ravnodušnost ili upekha, apatheia u značenju krajnjeg dostignuča opi- 
sanog na četvrtom stupnju dhanam. 

U kanonskoj šablonizaciji tekstova o гпра- i ampa-đhanam dogodi- 
lo se s razloga na koje se na kraju potrebno kratko osvrnuti, da je struk- 
tura arupa-, mjesto da bude koordinirana na ovdje prikazani način, re- 
dovno nadređena primarnijoj i češćoj strukturi mpa-đhanam, a izraz 
dhanam sam za sebe obilježava strukturu analiziranu u shemi 1. Nema 
sumnje da su stupnjevi redukcije, koji su ovdje interpretirani kao no- 
etski (a vulgarnije bi se mogli nazvati ’subjektivnim' slanjima ’medita- 
livne' svijesti), temeljniji za neposredni doživljaj i primjenu cijelog po- 
stupka. Oni određuju upotrebu alata kontemplacije, dok se druga sku- 
pina odnosi na materijal koji je obrađen i na dostignuča (sadhana) te 
obrade. Prilično brzo zamiranje kontemplativne prakse na ovoj osnovi 
i potiskivanje Buddhina specifičnog sistema jednostavnijim i konkret- 
nijim nuzoblicima (na koje nailazimo već i kod Buddhaghose, iako u 
to ovdje nije moguće zalaziti), a osobito sve snažniji utjecaj mehaniza- 
cije »čiste tehnike« mnogo starijeg i površnijeg sistema yogah, koji obe- 
ćava mnogo više od »utihnuća« i »utrnuća« onome tko se odluči na 
takav zanat — sve je to djelovalo, uz niz teoloških razloga i utjecaja, 
da prevlada shvaćanje da su stupnjevi arupa-đhanam posve odvojeni 
od temeljnih ili »početničkih« mpa-đhanam; da su ti »viši« stupnjevi 
metafizička (»transcendentalna«!) stanja »nebeskih svjetova« u kojima 
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žive naročite vrste bogova. — Zdravijoj i jedrijoj inteligenciji slavnog 
tibetanskog pjesnika-yogija Milarepe (11. st.) činila se ta vrsta nebeskih 
svjetova gluplja od svih ostalih do kojih je uspio da zahiri ljudski um: 

Onesviješteni u stanju zanosa 

bogovi u četiri nebeska carstva bezobličnosti 

nisu sposobni da razluče dobro od zla. 

Jer njihov je duh otupio i otvrdnuo, 
bešćutni su i bez osjećaja. 

U nesvjesnoj opojnosti proživljuju 
eone u tren oka. 

Kako je žalosno da ni toga nisu svjesni! 

Jao, ta nebeska rođenja 
nemaju ni smisla ni vrijednosti. 

A kad im se pobude zle misli, 
počinje ponovni pad bogova. 

U raspravama o uzroku njihova pada 

učenjacima se suše labmje 

dok u praznim riječima traže razjašnjenje. 

Da vam opišem užas božanske smrti, 
to bi vas utuklo i obeshrabrilo. 

Zapamtite to i budite revni u njezi zadubljenja. 

h) Iz slijedeća dva poredbena teksta čitalac može zaključiti, u najši- 
rim crtama, do koje je mjere arhajski prototip metode epohe, primije- 
njen u buddhističkoj strukturi đhdnam, na svom speciličnom području 
smisleno usporediv s Ilusserlovom metodom fenomenološke redukcije, 
sa stanovišta njene primjenjivosti u analizi egzistencijalnog ustrojstva 
čovjekova bića-u-svijetu. 


Husserl ]V> 

Pretpostavimo da s užitkom promatramo jabukovo stablo koje cvjeta 
u vrtu, svježe zeienilo ledine, itd. Očito je da promatranje i užitak što 
ga prati nisu istodobno ono što promatramo i što nam se sviđa. S 
prirodnog gledišla jabukovo stablo postoji u transcendentnoj zbilji 
prostora, a promatranje i sviđanje duševna su stanja koja pripadaju 
nama kao realnim ljudima ... U nekim slučajevima, međutim, kaže se 
kod ovakva doživljajnog stanja da je opažanje »samo halucinacija«, a 
ono što se opaža — to jabukovo stablo pred nama — ne postoji u »zbilj- 
skoj« realnosti. Tako je poremećen prirodni odnos za koji smo pri- 
je smatrali da postoji zbiljski. Preostaje sama predodžba, nema više 
ničeg zbiljskog na što se odnosi. Prijeđimo sada na fenomenološko 
stanovište. Trancendentni svijet stavljamo u »zagradu«. Zajedno sa ci- 

119 Jdeen ... I, str. 182—3, § 88. Podvlačenja su moja. 
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jelim fizičkim i psihičkim svijetom z biljski opstanak realnog odnosa 
predočavanja i predočenog ulazi u zagradu; pa ipak očagledno preosta- 
je odnos predočavanja i predočenog (kao i sviđanja i onog što se svi- 
đa). Taj se odnos izražava na razini eidetske datosti u »čistoj imanen- 
ciji,« tj. samo na osnovi fenomenološki reduciranog doživljaja opaža- 
nja i užitka, onako kako se uključuje u transcendentalni tok doživlja- 
ja. To je upravo situacija koja nas ovdje zanima, čista fenomenološka 
situacija. 


Buddho 

U trećem dijelu zbirke Mađdhima-nikayo treći odsjek od deset go- 
vora pod naslovom Suhhata-vaggo, ili »Poglavlje o ništavilu«, 120 počinje 
uvodnim govorom o ništavilu koji, iako je nepopularan među zapad- 
nim interpretatorima još više nego među istočnim panditima, smatram 
najvažnijim osnovnim tekstom kako za razumijevanje Buddhina uče- 
nja o ništavilu tako i za reduktivnu metodu meditativnog zadubljenja, 
dhanam. U toj je povezanosti dviju temeljnih filozofskih tema Buddhi- 
na učenja jedinstvena važnost ovog govora i u tome što ukazuje na od- 
nos i sjeoišnu točku dvaju osnovnih termina teorije ništavila: obuhvat- 
nog pojma ’ništavila' ili ’nuliteta’ -suhhata- bića »po sebi« i »za sebe« 
(v. lekst /25/) i noematskog područja 'ničega’ (akihćahhayatanam) u 
specifičnom reduktivnom dosegu meditativne svijesti. 

— Kao i prije. Anando, tako i ja sada pretežno boravim u stanju ništa- 
vila (suhhata) ... Ne obraćajući pažnju ni predodžbi sela ni predodžbi 
ljuđi, isposnik na osnovi predodžbe o šumi održava jedinstvo pažnjc. On 
tom predodžbom (sahha) šume prožjmlje, bistri, stišava i oslobađa duh. 
Tada spoznaje: »Brigc koje nastaju na osnovi predodžbe sela višc ne 
postoje, a ni brige koje nastaju na osnovi predodžbe Ijudi. Jedina briga 
koja postoji ograničena je na jedinstvo (pažnje) na osnovi predodžbe o 
šumi. Ovako usmjereno predočavanje ne ukijučuje ništa (suhham) od 
predodžbe sela, a ni od predodžbe ljudi. Neponišteno (asuhhatam) je 
samo jedinstvo (pažnje) na osnovi predodžbe o šumi.« Takav je, Anan- 
do, njegov adekvatni, nesmetani, pročišćeni pristup ništavilu. 

(Na isti način isposnik dalje reducira opseg zrake pažnje isključenjem 
predodžbe šume, tako da preostaje jedino predodžba »zemlje« u čistoj 
eidetskoj predodžbenoj obuhvatnosti, svojstvena ranije spomenutoj ka- 
sina kontemplaciji fizdčkih elemenata:) 

— Kao kad se volovska koža napne na stotinu klinova, tako da na njoj 

Prvi prevodilac ove zbirke govora na njemački, K. E. Neumann, čiji je prijevod 
estetski ostao najljepši i zato najpopulamiji u nizu izdanja, ali terminološki i 
interpretativno nepouzdan, prevodi naslov ovog dijela zbirke, a i ovdje citira- 
nog govora sa »siromaštvo«, pa prema toj metafori podešava cijeli tekst. Time 
je, prirodno, i sama namjena teksta da posluži kao pouka za metodu zadub- 
ljenja i njenu središnju tematiku postala neprepoznatljiva. 


17 Razmeđa azijskih filozofija I 
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ne ostane nijedan nabor, isto tako, Anando, isposnik ne obraća pažnju 
ni uzvisinama ni udubinama zemljišta, ni nanosima rijeka, drviju ni 
kamenju, ni brdima ni dolinama, nego na osnovi predodžbe o zemlji 
održava jedinstvo pažnje... 

(Na slijedećim stepenima proširenja poništavanja noematskih sadržaja 
bivaju postepeno reducirana četiri kategorijalna područja arupa-đha- 
nam: prostor, vrijeme, područje ničega, a konačno i sama intenoional- 
na svijest o ni-zamjećivanju-ni-nezamjećivanju.) 

— Л zatim, Anando, isposnik više ne obraća pažnju ni predodžbi niče- 
ga ni predodžbi područja ni-predočavanja-ni-nepredočavanja, nego na 
osnovi sabranosti (samadhi) duha (ćeto) bez obilježja (animittam) odr- 
žava jedinstvo pažnje. Tom sabranošću bez obilježja prožimlje, bistri, 
stišava i oslobađa duh (čitlam, noematska svijest, za razliku od gornjeg 
izraza ćeto koji obilježava noetski aspekt cogita). Tada spoznaje: »Bri- 
ge koje nastaju na osnovi predodžbe područja ničega više ne f>ostoje, a 
ni brige koje nastaju na osnovi predodžbe područja ni-prcdočavanja-ni 
-nepredočavanja. Jedina briga koja još preostaje ogranićena je na ovo 
tijelo, čiji život zavisi od šest podrućja osjetnosti. Ovako usmjereno 
predočavanje ne uključuje ništa (suhham) od predodibe područja ni- 
čega (akihćahham), a ni od predodžbe područja ni-predočavanja-m-ne- 
predočavanja. Neponišteno (a-suhhatam) je samo ovo tijelo, čiji život 
zavisi od šest područja osjetnosti... 

I dok tako više ne obraća pažnju ni predodžbi područja nićega, a 
ni predodžbi područja ni-predočavanja-ni-ncpredočavanja, nego na os- 
novi sabranosti duha bez obilježja održava jedinstvo pažnje i tom sa- 
branošću bez obilježja prožimlje, bistri, stišava i oslobađa duh, ispos- 
nik spoznaje: »Ova je sabranost duha bez obilježja čvrsto utemeljena 
i proniknuia. Pa ipait je i sve ono što je čvrsto utemeljeno i proniknu- 
to tek nepostojana i prolazna pojava.« Tko je i to spoznao i uvidio, to- 
me se duh oslobađa taloga strasti, taloga bivstvovanja, taloga nezna- 
nja. U oslobođenome se spoznaja oslobođenja očituje ovako: »Iscrplje- 
no je rađanje, iživljen je asketski život, učinjeno je što je trebalo uči- 
niti, tako da više ništa nc preostaje. Brige koje potječu iz taloga stras- 
ti više ne postoje, a ni brige koje potječu iz taloga bivstvovanja i iz 
taloga neznanja. Briga koja još preostaje ograničena je na ovo tijelo, 
čiji život zavisi od šest područja osjetnosti.« ... Tako za ono što nije 
tu uviđa: »To nije ništa.« Preostaje ono što je tu. I spoznaje: »Budući 
da je ovo, onda je i ono.« Takav je, Anando, njegov adekvatni, nesme- 
tani, pročišćeni pristup ništavilu. 

(34) M. 121. Cula — suhhata — suttam (Saieti govor o ništavilu) 


8. ETIKA 


a) Riječ ćeto, prevedena u prethodnom tekstu sa »duh«, mogla bi 
se u širem kontekstu prevesti možda adekvatnije sa »ćud«. U pali tek- 
stovima nailazimo više puta na izraz ćeto-vimutti, ili »oslobođenje ću- 
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di«, kao obilježje cilja pročišćenja od prljavih izljeva i taloga (asavo), 
čiji doseg »putem pročišćenja« (visuddhi-maggo) Buddho naziva »utr- 
nućem« (nibbanam). Kao i »srednji put« tako i ovaj cilj »pročišćenja« 
na prvi pogled podsjeća na ideal mazdaističke i Aristotelove etike, kat- 
harsis. No i ta je asocijacija s etikom društveno-političkih vrednota lek 
djelomično opravdana, iako u svom dosegu autentičnija od prve. Kat- 
harsis, kao bitno obilježje introverzije umjetničkog doživljaja, uspore- 
dio je s dubljim idealom oplemenjenosti ćudi, o kojem je ovdje riječ, 
najadekvatnije buddhističkom shvaćanju Schopenhauer (68, »Svijet kao 
volja i predodžba«): 

Znamo da su časovi, kad oslobođeni od prodornog pritiska volje izra- 
njamo, tako reći, iz teške zemaljske atmosfere, najsretniji u životu. Iz 
toga možemo zaključiti kako blažen mora biti život čovjeka čije htije- 
nje nije ušutkano tek za nekoliko trenulaka, kao u užitku u ijepoti, ne- 
go zauvijek, doista potpuno utmuto ... 

b) U prvom odlomku ovog poglavlja upozorio sam na Buddhino 
energično odbijanje heteronomizma u »moralnim i ritualnim propisi- 
ma« u vezi s opasnošću od legalističkog umrtvljavanja živog i prvobit- 
nog etičkog doživljaja. Ta je opasnost u pali tekstovima na više mjesta 
živo i konkretno istaknuta i opisana. Pa ipak je u povijesnom razvoju 
buddhističkih religija ta opasnost prevladala i preplavila prvobitni et- 
hos. Snažan povod razvoja u tom smjeru bio je sigurno i Mahavlrinom 
reformom i rasprom s đainima osnaženi kazuizam bezbrojnih pravila fi- 
zičke discipline. Te su šablone našle svoj blijedi i kržljavi odraz i na 
buddhističkoj strani i razrasle se na svoj bespredmetni način u istoj trop- 
skoj 'klimi. Buddho je, kako je već rečeno, odbijao kriterij đainskog 
asketizma i vjerovanja da se tjelesnim sredstvima mogu postići dušev- 
ne svrhe, iako time nije odbijao i samo načelo asketske stege tijela-i- 
-duha (ili točnije pet »ogranaka« -khandho- ljudskog bića). No upravo 
је zbog toga rezultat takmičenja njegovih sljedbenika u formalistič- 
kom množenju i dijeljenju kazuističkih pravila bio tim nepovoljniji u 
usporedbi s Mahavirinom temeljitijom reformom. Kad je buddhizam 
nakon nekoliko stoljeća, u Ašokinu carstvu, postao državna vjera i sred- 
stvo miroljubivog širenja i osnažavanja državne vlasti i izvan granica 
carstva, koje su se naglo širile, hramski se ceremonijal izravnao s dvor- 
skim, a daljnja mu se nadgradnja sastojala iz tabuizma feudalnog po- 
rijekla, koji je sve to više po brahmanskim uzorima trebao nadopuniti 
oskudnost vjerskih elemenata quasi- religije na kojoj se temeljio. Sve se 
to odrazilo — i povoljno i nepovoljno — i na odnos laika prema svećen- 
stvu i na laički moral. 


17* 
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U đainizmu je i danas muniju, tj. redovniku koji je isposnik i pu- 
stinjak, strogo zabranjen ulaz u hram, ili sudjelovanje u bilo kakvim 
vjerskim obredima, izuzev propovijedanje, a i boravak na jednom mje- 
stu dulje od nekoliko mjeseci. U Srednjem vijeku počele su se i tu gra- 
diti samostanske izbe u manje rigoroznim sektama i samostani za re- 
dovnice. Zahvaljujući tom labavljenju discipline, i meni je bilo jedan- 
put omogućeno da u Kalkati posjetim jednog »bijelo obućenog« muni- 
ja, koji je privremeno boravio u gradskom samostanu. Njegova je »iz- 
ba« bila platforma od blizu dva kvadratna metra na vrhu otvorenog 
stubišta. Takve su, čini se, još uvijek najveće privilegije redovnika te 
religije, čije se svećenstvo nije nikad korumpiralo iz jednostavnog raz- 
loga što je isključeno i izgnano iz hrama u đunglu i pustinju. 

Iako je đainizam i danas dosljednije i strože ateističan od buddhiz- 
ma, upravo prototip religije u kojoj nema mjesta za božanske antagoni- 
ste ljudskih heroja, u njemu je ipak u potpunosti sačuvana vjera u be- 
smrtnost duše kao individualne monade koja teži ka mehaničkom smire- 
nju »na vrhu svijeta«. Vidjeli smo da je Buddho smatrao taj ideal nir- 
vdne proturječnim i da je u svom dijalektičkom obratu negirao u prvom 
redu dušu, a bogove osudio da svisnu od gladi. No budući da svećenik 
nije isključen iz hrama, da u svojim funkcijama nije zamijenjen brah- 
manom kao što je slučaj u đainizmu, buddhističko je svećensto konačno 
»dozvolilo« kraljevima, iz tolerancije prema kraljioi koja je redovno 
bila inovjerka, da i indijski bogovi, pretežno Višnu, dobiju skromno 
sklonište u buddhističkim hramovima. U tu često grotesknu dobroćud- 
nost oportunizma vjerske tolerancije, kojom u povijesti religija azijske 
religije mogu čak da se ponose u usporedbi sa barbarstvom dogmatskog 
Zapada, ovdje nije mjesto dalje zalaziti. 

Bilo je ipak potrebno spomenuti i te okolnosti da se istakne jedna 
bitna usporedba đainizma i buddhizma koja odatle proizlazi kao odluč- 
ni činilac za odnos asketskog i laičkog morala: 

U đainizmu je laički pripadnik vjerske zajednice potpuno integri- 
ran u isti postepeni tok pročišćavanja i oplemenjivanja duha koji slije- 
di i redovnik. Ne postoji ni granica prijelaza iz jednog stupnja u drugi, 
budući da postoji preko deset osnovnih stupnjeva asketskog napušta- 
nja i odustajanja od svijeta, od kojih su tek nekoliko najviših izrazito 
monaški. No i laiku je dopušteno da presegne i tu granicu, a da se ne 
zaredi. Tako je, na primjer, i spomenuti vjerski akt i obred odustajanja 
od života gladovanjem do smrti bio uvijek jednako dopušten laiku kao 
i redovniku. 
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U buddhizmu taj prijelaz iz svjetovne u asketsku etiku također po- 
stoji u jedinom »obredu« koji se može smatrati službeno dopuštenim. 
To je obred preuzimanja propisa ćudorednog života — silam, koji je 
redovito popraćen vršenjem dobrih djela u obliku darivanja hrane i 
drugih dopuštcnih potrepština pripadnicima Buddhina prosjačkog re- 
da — bhikkhu. 


Za laike redovno važi pet osnovnih pravila ćudorednog života. Za 
zaređenje u prosjački red potrebno je strože pridržavanje deset takvih 
pravila. Laici koji se na blagdane, ili inače u svrhu povremenog povla- 
čenja u meditativni život i duhovne vježbe, skupljaju u hramskim »vr- 
tovima« (aramo je naziv za hram u širem smislu riječi, budući da se i u 
buddhizmu još osjeća da je i samo postojanje hrama neslužbena konce- 
sija gnctsi-religiji), obavezuju se da će se pridržavati za to vrijeme osam, 
a ponekad i svih deset pravila ćudoređa. — I to je sve u čemu se buddhi- 
stička religija službeno sastoji, pogotovu za laika. Tih deset pravila ću- 
dorednog života -silam- glase: 


1. Nastojat ću da ne ubijem nijedno dahom obdareno (živo) biće. 

2. Nastojat ću da se suzdržim od uzimanja onog što mi nije dato 
(od krađe). 

3. Nastojat ću da se suzdržim od nećudorednih spolnih odnosa. 
(Za redovnika ovdje dolazi zavjet asketske suzdržljivosti.) 

4. Nastojat ću da se suzdržim od laganja. 

5. Nastojat ću da se suzdržim od alkoholnih pića i opojnih sred- 
stava. 

6. Nastojat ću da se suzdržim od jela u nepropisno vrijeme (tj. od 
podneva do slijedećeg jutra). 

7. Nastojat ću da se suzdržim od priredbi plesa, pjevanja i igro- 
kaza. 

8. Nastojat ću da se suzdržim od upotrebe cvjetnih vijenaca, miri- 
sa, kozmetičkih sredstava za uljepšavanje i ukrasa. 

9. Nastojat ću da se suzdržim od visokih i udobnih ležaja. 

10. Nastojat ću da se suzdržim od primanja zlata i srebra (novca 
uopće). 


Potpuno zaređeni bhikkhu obavezuje se da će se pridržavati kodek- 
sa od 150 pravila ćudorednog života, kojima je dodato još 75 pravila 
pristojnog ponašanja, koja se smatraju dodatkom za koji je najprije 
bilo očito da se može mijenjati i prilagođavati prilikama života i sredi- 
ne. Pošto je vrlo brzo došlo do nesporazuma o tome koja su pravila 
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»manje važna« u principu, okamenila su se i dodatna pravila pristojno- 
sti još prije Ašokina vremena među sljedbenicima pali kanona. To, na- 
ravno, nije spriječilo dalje bujanje đungle formalnih i ceremonijalnih 
propisa, koji se nazivaju »komentarski razvoj«, a njihova je svrha bila 
da preplave i zaobiđu osnovnih deset vrlina i njihovu razradu za po- 
trebe asketskog i samostanskog života u osnovnih 150 pravila službenog 
kodeksa koji se naziva Pati-mokkho, ili »obaveza«. To je osnova vinaya- 
-pitake, ili zbirke od pet knjiga redovničke discipline u pali kanonu, 
Ti-pitakam. 

c) Dalje od toga, sve je prepušteno, osobito za laika, osobnom iz- 
boru tekstova iz zbirki Buddhinih govora i njihovu komentiranju, koje 
nije ograničeno nikakvim dogmama. Prirodno je da »svjetovni čovjek« 
(puthuđdano, s omalovažavajućim nuzznačenjem »priprost« i »neuk«) 
traži i odabire pouku u Buddhinim razgovorima s njemu ravnim svje- 
tovnim Ijudima, a osobito s kraljevima i velikašima koji su ga često 
dolazili pitati savjet. Izoliranjem takvih tekstova, a još više njihovim 
komentiranjem, razvila se s vremenom i u buddhizmu (iako ne u istom 
smislu kao u islamu) doktrina o »dvije istinc«, koja pretpostavlja da 
je Buddhina poruka za laike bila nešto potpuno drugo i strogo odvoje- 
no od pouke namijenjene redovnicima. U okviru pali buddhizma nije 
bilo moguće da se razvije učenje o tajnoj ili ezoterijskoj predaji na ovom 
posljednjem području, jer je Buddho vrlo izrazito odbijao takve ten- 
dencije, koje su postojale među brahmanima koji su svoju mudrost 
prenosili od učitelja na učenika u izolaciji, došaptavali je onome tko je 
»sjedio do nogu« učiteljevih (upa-nisad). Nasuprot tome Buddho ističe 
da »huddhe ništa ne zadržavaju u stisnutoj šaci«. Tek se maha-vanam 
religije počinju temeljiti na vjerovanju, da je stanoviti dio Buddhina 
učenja bio pohranjen u božanskom i u zmijskom carstvu, odakle je tre- 
balo da se vrati ljudskom svijetu 500 godina poslije Buddhine smrti, 
kad je, prema Buddhinim vlastitim riječima, zanimanje za njegovo uče- 
nje nužno moralo početi da opada nagriženo zubom vremena. Tako se 
maha-yanam javlja kao kriptička obnova mistički i magijski preobra- 
ženog buddhizma. 

U svjetovnom učenju, koje se tako nastoji što potpunije otcijepiti 
od bitnog i temeljnog dijela poruke za koju se smatra da nije za pros- 
ječnog čovjeka, nesposobnog da se otcijepi od žeđe za životom i odrek- 
ne svijeta, traži se, osobito danas, osnova društvenog morala i ideal 
aktivnog preporoda zajednice. Doista, Buddhin kritički stav, ne samo 
prema religijsko-moralnom nego i prema društveno-političkom uređe- 
nju njegova vremena i sredine, toliko snažno odudara od uvriježenih 
okolnosti i mjerila u Indiji, još i u 20. stoljeću, da je mogao poslužiti 


Đainizam i buddhizam 


263 


kao pokretna snaga i u širim masama za oslobođenje od tiranije nede- 
mokratskih vladara, a osobito od kastinskog poretka. 121 Tako je došlo 
i do snažne obnove buddhizma u Indiji inicijativom Đ. Nehrua i Ambed- 
kara povodom 2500-godišnjice Buddhine ere polovicom 20. stoljeća. Taj 
je pokret među potčinjenim kastama još uvijek u snažnom porastu. 
Ne samo Nehru, nego i Sukarno, uz niz drugih poslijeratnih državnika 
Azije, progiasili su »pet sila« osnovom svoje ideologije. 

Istina je da takav »negatorski« (nastikam, u odnosu prema veda- 
ma) stav nije ni bio ni ostao isključivo obilježje Buddhina pokreta, ne- 
go je to u njegovo doba, a i kasnije, stav svih vanvedskih prosjačkih i 
asketskih redova (safmyasi) s kojima se invazija Arijaca neprestano i 
sve to više sukobljavala u stoljećima prodiranja sa zapada na istok i 
na jug. 

U nizu govora o nedaćama svjetovnog čovjeka, Buddho potiče slu- 
šaoce na »zrelo rasuđivanje« (apannako-dhammo , v. M. 60) i »podozre- 
nje prema onome što je sumnjivo« i sporno, upozorujući ih posebno 
na opasnost vjerovanja u tradiciju i autoritet svetih knjiga. Slijedeći 
odlomci iz najćuvenijeg i najčešće citiranog od tih govora ponavljaju se 
i u drugim tekstovima. To je govor građanima Kesaputte, pripadnici- 
ma plemena Kalama, u zemlji Kosali. 

— Dobro je, Kžlame, da sumnjate, dobro je da ste u neizvjesnosti. Va 
ša je neizvjesnost nastala o onome što je sporno. Ne dajte se zavest 
onim što se prepričava, ni što je postalo tradicija, ni tvrdnjama, ni za 
to što je u skladu sa svetim knjigama (pitakam, naziv za tekstove Bud 
dhinih govora), ni logičkim zaključcima i izvodima, ni zato što se po 
svemu sudeći čini da je tako, ni zato što vam se neko gledište čini u 
vjerljivo, ni iz formalnih razloga, ni zato što tako kaže isposnik koj 
vam je učitelj — nego tek onda kad sami spoznate da su te stvari ne 
povoljne, prijekome, nedostojne mudraca, da onome tko se njima bavi 
ili ih usvaja nanose štetu i patnju — tada ih, Kalame, napustite. (Ista 
se formulacija ponavlja i za usvajanje onoga što je neospomo dobro.) 
— Sljedbenik plemenitih uzora... već u ovom vidljivom životu na- 
lazi ove četiri utjehe: 

1. Ako doista postoji drugi svijet i dozrijevanje ploda dobrih i zlih dje- 
la, onda je sigumo da ću se ja, kad se raspadne ovo tijelo, poslije smrti 
preporoditi u svijetu nebeske sreće. 

2. Ako ne postoji drugi svijet i dozrijevanje ploda dobrih i zlih djela, 
onda ja već ovaj život provodim u zadovoljstvu bez neprijateljstva, 
stradanja i brige. 

1,1 Dokumentarnu studiju o tome, a uz to i o socijalnoj filozofiji buddhizma u 
širem smislu, napisala su dva profesora cejlonskog univerziteta, G. P. Malalase- 
kera i K. N. Jayatilleke, za UNESCO 1958. pod naslovom Buddhism and the 
Race Question. Glavni dio tc knjige objavljen je pod istim naslovom u izda- 
nju Buddhist Publication Society, Kandy 1974. 
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3. Ako zlo stiže onoga tko zlo čini, a ja ne smišljam ništa zlo ni protiv 
koga, kako može zlo djelo da mi naškodi? 

4. Ako zlo ne stiže onoga tko zlo čini, onda mi je jasno da sam čist i u 
jednom i u drugom pogledu. 

( 35 ) A. III, 35 KOlSma-suttam 

d) U to su doba uz kraljevine kojima su upravljali maha-rađe uz 
savjetodavne skupštine u srednjoj Indiji bile u naglom porastu i tipič- 
ne gradske i plemićke republike s parlamentamim poretkom, uspore- 
dive s renesansnim državama u Italiji. Nedavno iskapanje grada Kosam- 
bi, nedaleko od područja gdje je održan i upravo citirani govor, a gdje 
je Buddhioa zajednica bila vrlo razvijena i ustaljena, pokazalo je da 
je taj grad nedugo prije Buddhina vremena sagrađen po raskošnom u- 
zoru gradova u dolini rijeke Sindhu u tisućljeću prije arijske invazije. 
Za studij ekonomsko-političkih prilika što su dovele do obnove te vrste 
gradskih država, važan su izvor pojedinosti opisane u nizu Buddhinih 
govora kojd potječu iz te sredine. 

U vezi s pitanjima o upravljanju državom Buddho se redovito os- 
vrće u naknadnim usporedbama na organizaciju svoje redovničke za- 
jednice (sangho). U drugim slučajevima Buddho izričito prekorava vla- 
darc samodršce i odvraća ih od osvajačkih ratova kad dođu da ga pita- 
ju za savjet. Likovi nekih samodržaca opisani su brutalnim realizmom. 
Tipičan primjer pouke prosjačkoj zajednici povodom prijekora politič- 
kih samodržaca i osvajača nalazimo na početku dugog govora koji 
opieuje posljednjih nekoliko mjeseci Buddhina života. Buddho se u to 
doba nalazio u Rađagahi, prijestolnici Magadhe, gdje je tada vladao 
Ađatasattu, koji je ubio svog oca Bimbisaru, spomenutog prije među 
prvim i najodanijim Buddhinim mecenama. To se ubojstvo, osobito u 
komentarskoj književnosti, dovodi u vezu i s rasprom među Buddhi- 
nim i Mahavirinim sljedbenicima, budući da je Ađalasattu bio zaštit- 
nik Buddhina glavnog takmaca i rođaka Devadatte, koji se odmetnuo 
od njega i osnovao svoju antagonističku đainsku sektu. Ađatasattu se 
naknadno priklonio Buddhi i pokajao za svoj grijeh. Stanje političke 
nelagodnosti i vladareva ispovijed pred Buddhom opisani su snažnim 
dramatskim crtama u jednom od najljepših i najvažnijih dugih govora, 
Samahna-phala suttam (D. 2). m Govor o posljednjim danima Buddhi- 
na života, u istoj zbirci, počinje se opisom Ađatasattuovih priprema da 
napadne susjednu državu plemena Vađđl, kojom je vladala plemićka 
skupština. Ađatasattu pošalje predsjednika svog vladarskog savjeta 


m V. bilj. 111 uz ovo pogl. 


Đainizam i buddhizam 


265 


(mah&matto) brahmana Vassakaru (»proizvođača kiše«) Buddhi da doz- 
na njegov stav: 

— Otiđi, brahmane, k Blaženome... pa mu reci ovako: »Gospodine, 
vladar Magadhe Ađatasattu, sin kneginje iz Vidćhe, želi da napadne 
zemlju Vađđi, i prijeti ovako: 'Navalit ću na Vađđije, ma koliko da su 
snažni i moćni, skršit ću ih i svladati, potlačit ću ih jadom i nevo- 
ljom!'« A ti, brahmane, dobro zapamti što će ti Blaženi odgovoriti, pa 
me obavijesti, jer buddhe ne govore neistinu. 

(Kad je brahman saopćavao Buddhi poruku svog gospodara) redovnik 
Anando stajao je Blaženom iza leđa i hladio ga lepezom. A zatim Bla- 
ženi oslovi redovnika Anandu ovako: 

— Jesi li ti, Anando, čuo da Vađđi redovito i u velikom broju zasjeda- 
ju u vijeću? 

— Jesam, gospodine. 

— Tako dugo, Anando, dok Vađđi budu redovito i u velikom broju za- 
sjedali u vijeću, može se očckivati da će jačati, a ne slabiti. ... Sve 
dok budu složno vijećali i složno odlučivali — dok ne ozakone ono što 
nije zakonito i ne prekrše ono što je zakonito, dok se budu pridržava- 
li zakona starog poretka Vađđija — dok budu cijenili i poštovali svoje 
starješine... i pridržavali se njihovih uputa — dok žene i djevojke ne 
budu otmicom dovođene ni nasilno zadržavane u njihovim obiteljima 
— dok budu cijenili, poštovali i održavali svoja stara svetišta... op- 
ravdano je očekivati da će postajati sve to jači, a ne slabiji. 

A zatim se Blaženi obrati brShmanu Vassak&ri: 

— Jednom zgodom, dok sam boravio u gradu Vesall, u svetištu Saran- 
dade, poučio sam Vađđije o tih sedam ncpokolebivih načela. Sve dok 
ih se budu pridržavali, može se očekivati da će Vađđi postajati sve to 
jači, a ne slabiji. 

... A brahman odgovori: 

— I kad bi se Vađđi pridržavali samo jednog od tih nepokolebivih na- 
čela, a kamoii svih sedam, moglo bi se očekivati da će postajati sve 
to jači, a ne slabiji. Tako dakle, gospodine Gćtamo, nije moguće da 
vladar Magadhe pobijedi Vađđije u ratu, nego treba da se posluži ne- 
kim drugim, diplomatskim sredstvom ili razaranjem saveza. — A sada, 
gospodine Gotamo, treba da idem. Čekaju me mnoge obaveze i poslovi. 

— Učini, brahmane, kako smatraš da je umjesno. 

(36) D. XVI. Mahd-parinibbdna-suttantam 

Ovaj tekst dovoljno jasno svjedoči da je Buddho bio zagovornik 
poretka konzervativnog plemstva i da njegovo učenje o etici društvenih 
odnosa ostaje u tim granicama. Tome je potrebno dodati jedino povi- 
jesno lako objašnjivu činjenicu odrešitog odbijanja kastinske izolacije, 
koju su nametali arijski osvajači. Taj je novi poredak bio još daleko od 
pobjede, a kad je prevladao (iako nikad u onoj potpunosti u kojoj ga 
propovijeda Bhagavad-gita) u razdoblju dinastije Gupta (u 4. i 5. st. n. 
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e.), to je osnaženje značilo poćetak opadanja buddhističkih i ostalih van- 
vedskih heterodoksnih kulturnih tradicija u Indiji. Kao i u Evropi 
u doba slabljenja feudalnih država, i u Buddhino se doba u Indiji staro 
konzervativno plemstvo borilo protiv nametanja tuđinske kraljevske 
vlasti. Taj i takav Buddhin konzervativizam došao je možda najljepše 
do izražaja u već spomenutom razgovoru s istim vladarem Ađatasattu- 
om, kad je priznao da je ocoubojica, na kraju govora D. 2 (citiranog u 
tekstu /31/): 

— Doista, maha-rađa, podlegao si grijehu kad si u svojoj slabosti, u svo* 
joj ludosti, u svojoj zlonamjernosti iz vlastoljublja lišio života svog 
oca, koji je bio ispravan čovjek i pravedan vladar. A ukoliko si, maha- 
-rađa, uvidio da si počinio grijeh i ukoliko si spreman zadovoljiti prav- 
du, mi prihvaćamo tvoju ispovijed. Doista, maha-rađa, plemićki se po- 
redak učvršćuje time da onaj tko počini grijeh zadovolji pravdu i da 
se obaveže da će se ubuduće suzdržavati. 
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III DIO 


KINA - TAOIZAM I KONFUCIJANIZAM 


1. ОРСЛ 0BILJE2JA 


U šulljivom je svemiru sadr/ana ve- 
lićanstvena ljepota. Postoje očevidne 
suprotnosti, koje bez riječi vladaju 
nad četiri godišnja doba. U unutraš- 
njosti bića postoji neizraženo načelo. 
Muđrac promatra ljepotu svcmira i 
prozire unutaniji temelj bića. 

Cuang-ce (275. pr. n. e.) 


Dvije stvari ispunjavaju duh uvijek 
novim i većim udivljenjem i straho- 
poštovanjem, što češće i upomije o 
njima razmišljam: zvjezdano nebo na- 
da mnom i moralni zakon u meni. Po- 
stojanje jednog i drugog nije tek slut- 
nja zavita u tamu ili u beskrajnu 
udaljenost za kojom treba tragati iz- 
van vlastitog dogleda, nego ih vidim 
pred sobom i neposredno ih povezu- 
jem sa sviješču o svome opstanku. 

Immanuel Kant (1788) 


U prikazima razvoja indijske filozofije ističe se uvijek ponovno sre- 
dišnji položaj discipline praktičnog uma koju možemo nazvati yogah 
u najširem vanškolskom značenju tog termina. I dokaz realnosti svije- 
ta, ili kritičke granice do koje je reainost' spoznatljiva, u svim se si- 
stemima svodi na praktičko važenje kriterija realne datosti. Pa ipak, o 
idealu ’praktičnog uma', u kantovskom smislu, u indijskoj filozofiji 
moguće je govoriti samo posredno kao o idealu oslobođenja od pojavne 



270 


Razmeđa azijskih jilozofija 


egzistencije putem spoznaje njene transcendentalne zakonitosti ( dhar - 
mah). 

Problem slobode i oslobođenja na osnovi zakonitosti praktičnog 
uma nalazimo i u središtu kineske klasične filozofije čiji je ideal izražen 
u pojmu tao. Ipak se tumačenje tog pojma, kako prema Lao-ceovoj 
tako i prema Kung Fu-ceovoj (ili Konfucijevoj, prema evropskom izo- 
bličenju tog imena što ga dugujemo kršćanskim misionarima') nauci, 
bitno razlikuje od indijskih teorija o dharmi. Kineski ideal slobode, 
za razliku od indijskog, nije usmjeren ka transcendenciji kozmičke eg- 
zistencije, nego teži za svojim ostvarenjem u prvom redu u skladu dru- 
štvenog života. Sklad moralnog poretka u ljudskoj zajednici i prirodnog 
poretka u svemiru treba da bude garancija slobode. Ta je točka ravno- 
teže ujedno i idealna moralna vrijednost statičnosti i konzervativnosti 
u klasičnom kineskom pogledu na svijet i život. 

U kineskom panteizmu ideal smirivanja i smirenosti odgovara in- 
dijskom idealu slobode i oslobođenja ( tnukli ). Savršeni je poredak onaj 
koji je vrijedio za vladare zlatnog vijeka mitološke prošlosti kada se 
po istoj zakonitosti ravnalo kretanje zvijezda na nebu, vladavina legen- 
darnih kraljeva na zemlji i život »stotine zemljoradničkih obitelji« koje 
su temelj kineskog naroda i države. Mitološki se poredak daleke proš- 
losti često svodi na naturalistički ideal primitivnog poljoprivrednog dru- 
štva, osobito u antikonfucijanskim teorijama. 

Ovakvim se sociologiziranjem ideala ljudskog života pojačava uje- 
dno i mitološki karakter pojma tao, u mnogo većoj mjeri nego kod in- 
dijskog pojma dharmah. Tao kao bezlična snaga savršene moralnosti 
svodi u krajnjem slučaju moralne društvene odnose na čisti legalitet, 
ili još dalje, na formalnu uljudnost izraženu jednim od osnovnih poj- 
mova Kung Fu-ceove filozofije: li. Tako prema Kung Fu-ceovu idealu 
osnovnom disciplinom društvenog sklada postaje glazba. Za Lao-cea 
uzorni je viadar onaj koji zna »šutjeti kao miš« iz straha da ne poreme- 
ti kozmički poredak koji simbolizira kao »sin neba«. 

Prije nego prijeđemo na prikaz općih kulturnopovijesnih okolno- 
sti potrebno je već u uvodu istaknuti važnost iracionalne živosti kineske 
misli koja u jezičnom izrazu može ubilježiti samo svoj ideografski trag, 
a nikada potpunu logičku strukturu. To je silii da statičke knjiške sim- 

1 Dodatak imenima -ce znači učitelj. Samoglasnik e па kraju je vrlo kratak Neke 
ga novije transkripcije zamjenjuju s kratkim u. a ncki ga uopče ne pišu, nego 
sugiasnik c transknbiraju, tamo gdje ne postoji, sa dz (Lao Dz kod nekih ame- 
ričkih autora), Najuobičajnija evropska transkripcija jcst -tse. Stariii običai 
da se suglasnik č transkribira u nekim slučajevima sa k (na pr. Yi-king, Tao- 
-te-king, mjesto čing, što znači knjiga) sve se više napušta. Zbog niza teškoća 
u izgovoru nestručnjaku je danas gotovo nemoguće da slijedi potpuno doslje- 
dan sistem transkripcije. 
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bole svoje kulture iskonskd tumači u duhu dijalektičke pokretnosti svog 
shvaćanja života koji je svjestan da teče odvojen od simbolike apsolut- 
nog uzora. Kao i iza specifične simbolike muzičkog izraza, koji je Kung 
Fu-ce s pravom isticao kao najsavršeniji u svom kineskom redu misli 
i stvari, tako se i iza simbolike svih usklađenih obLika (/i) skriva neu- 
mitni tok čuvstvenih i voljnih suprotnosti. Osebujnost je kineskog duha 
da sintezu životnih strujanja zamišlja kao simbolički statičnu. 


2. POVIJESNE OSNOVE 


»Kineskim Herodotom« naziva se Ssu-ma Č'ien, koji je krajem 2. 
st. pr. n. e. napisao povijest Kine od legendarnih početaka pa do svoga 
vremena, u djelu Sih Ci, ili »Povijesnim zapisima«. No već je njegov 
otac Ssu-ma T'an napisao knjigu o »šest škola« kineske mudrosti koje 
su se isticale kao nosioci kineskih kulturnih tradicija tog vremena. Ssu- 
-ma Č’ienovo djelo od osnovne je važnosti za proučavanje života i učenja 
utemeljitelja tih škola, pa se može usporediti u tom pogledu s djelom 
Diogena Laertija u helenskoj filozofiji. 

Prema Ssu-ma Č’ienovu opisu, kolijevka Kineza bila je na obalama 
Huanghoa (Žute rijeke) u pokrajinama Honan i San-hsi. Odatle se u tre- 
ćem tisućljeću pr. n. e. počinje širiti kineska »kap ulja« na zemljopisnoj 
karti Azije. Prvi legendarni kineski vladar, Fu Hsi, potječe prema jed- 
nom kasnijem mitu, čije je porijeklo sporno, od kozmićkog prabića 
P'an Ku. Taj opis snažno podsjeća na mit o arhetipskom ideaiu Ijudskog 
lika, Puruše, u Rig-vedi: 

U davnim vremenima, kad je umro P’an Ku, od njegove su glave nasta- 
la četiri vrhunca, oči su inu postale Sunce i Mjesec, od masti su mu 
nastale rijeke i mora, a od kose i brade trava i stabla... Stari pisci 
pričaju da su suze Pan Kua rijeke, da mu je dah vjetar, glas grmljavi- 
na, a zjenica njegovih očiju munja. 2 

U razdoblju čije se trajanje raćuna do preko dva milijuna godina, 
u kozmičkim ciklusima poput indijskih kalpah, iz P'an Kua razvija se 
kozmički poredak i tri velike vladarske loze: nebeska, zemaljska i ljud- 
ska. 

Tako kineska kronologija počinje s vladarom Fu Hsi, komu se po- 
nekad pripisuje autorstvo najstarijeg djela legendarne muđrosti, Yi~ 

■ H. Maspero, Le Taoisme, u Melanges posthumes II, Paris 1950, str. 109. 


272 


Razmeđa azijskih filozofija 


■čing, ili »Knjige promjena«, godine 2852. Poslije njega dolazi Šen Nong, 
a za tim Huang Ti. U razdoblju ovih triju legendamih vladara kaže se 
da je Tsang Hsie zamijenio sistem zapisivanja pomoću uzlova ideogram- 
skim pismom. Nadahnuće je za to dobio dok je promatrao tragove 
ptičjih nogu na pijesku. U isto se doba razvija poljoprivredni način ži- 
vota, a Huang Ti počinje »sijati pet vrsta žitarica«. 

Slijedeća tri vladara — Yao, Sun i Yii — nalaze se već na pragu 
povijesne kronologije, na prijelazu iz 3. u 2. tisućljeće (2147 — 1989. 
pr. n. e). Prvome se pripisuje uvođenje kalendara i razdvajanje četiriju 
godišnjih doba. Za vladavine drugoga bio je veliki potop, nakon kojega 
je ovaj vladar počeo provoditi kanalizaciju i podjelu zemlje u dvanaest 
pokrajina. Vladavina se ovog vladara, koji je bio »niskog društvenog po- 
rijekla«, smatra ujedno i početkom kineskog feudalnog ili patrioijskog 
sistema. Yii nastavlja kanalizaciju, izgradnju putova i usavršavanje ad- 
ministrativnog sistema. Uvodi sistem ispita za službenike po strukama. 
Yii se također smatra osnivačem prve povijesne dinastije Hsia (1989- 
1559). Slijedeća je dinastija Šang i Yin (do 1050. pr. n. e.), a treća je ve- 
lika i najdugotrajnija kineska dinastija Cu, koja vlada do godine 249. 
pr. n. c. To je zlatno doba aksijalnc kulture, a posebno filozofije, doba 
Kung Fu-cea i njegova nastavljača Meng-cea (latinizirano ime Mencius), 
Lao-cea i njegova nastavljača Cuang-cea, Mo-cea komu se oko godine 
300. pr. n. e. pripisuje prva knjiga o logici, i niza drugih mudi-aca i uče- 
njaka. 

Ta je živa kulturna djelatnost istovremeno odraz dubokih društve- 
nih preobražaja koji se politički odražavaju u slabljenju dinastije Cu 
i propasti feudalnog sistema na kojem se osnivala. 

Pleinićko se društvo počelo bližiti svome kraju već u najranijem raz- 
doblju povijesnih vremena, početkom 1. tisućljeća pr. n. e. Povijest 
dinastije Cu, koja ispunjava to tisućljeće, bila je tek duga agonija ple- 
mićkog poretka. Iz godine u godinu propada po koji plemićki posjed, 
iako smo još daleko od potpunih kronika. Djela o povijesti 8. i 7. st. 
pr. n. e. spominju preko 500 plemićkih posjeda. U 4. st. ima ih svega 
desetak koji su sebi pripojili sve ostale i osnovali kneževine potpuno 
različite od starih plemićkih imanja po posjedu i uređenju. 3 

Ova je činjenica od osnovne važnosti za razumijevanje razvoja ide- 
ja klasičnog doba iz preobražaja mitološkog predodžbenog svijeta. Ki- 
neska je religija 2. tisućljeća pr. n. e. bila bitno vezana za feudalni po- 
redak. Slijedeći je opis sugestivan i za usporedbu s indijskim kastin- 
skim sistemom, i po razlikama i po sličnosti u drukčijim povijesnim i 
društvenim okolnostima: 


‘ Maspero, Melanges... I, str. 41. 
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Religija je na neki način pripadala patritijima. Više nego išta drugo 
ona je bila njihovo vlastito dobro. Samo su oni imali pravo kulta, na 
osnovi vrline svojih predaka, za razliku od puka koji nije imao takvih 
predaka. Samo su oni bili u osobnom odnosu s bogovima, barem s od- 
ređenim bogovima kojima su se samo oni mogii obraćati. To ne znači 
da su plebejci bili isključeni iz blagodati kulta. Oni su bili isključeni 
samo iz prava da vrše obrede, dok su u koristi izvršenog obreda irnali 
isti udio kao i patriciji. Religija je bila iznad svega stvar grupe, a ne 
pojedinaca.* 

Zbog toga je propadanje plemićkih posjeda bilo popraćeno propa- 
danjem kulta lokalnih božanstava, a i kult predaka konačno se usredo- 
točio u prijestolnici carstva, Lojangu. Tako je kult mitoloških veličina 
postepeno povučen iz naroda, a s njime čak i pravo zanemarenog ple- 
bejca na vlastitu besmrtnost duše. Umjesto toga, u narodu se proširio 
»sitni« kult vračeva i vještica koji se do danas zadržao u srednjoazij- 
skom šamanizmu. Svećenici su mogli biti samo pripadnioi plemstva, a 
njihova je funkcija bila nasljedna. 

Tako je postepeno isključen pojam osobnih bogova, a na njihovo su 
mjesto došle bezlične snage koje može pokrenuti na djelo samo postu- 
pak pravilno izvršenih obreda, a pri tom nije potrebno da se tim sila- 
ma pripiše svjesna volja. Tako je »Gospod u visinama« prepustio svo- 
je mjesto »Nebu«, »Vladaru zemlje«, »Zemlji«, itd. s 

U usporedbi s Indijom, bitna je razlika da u Kini svećenička kasta 
nije razdvojena od plemićke, tako da do socijalnog razdora nije došlo 
na vjerskoj osnovi. Ipak se opisani rascjep društvenih slojeva, kojemu 
je uzrok bio u privrcdnom razvoju feudalnih odnosa, ideološki odraža- 
vao prvenstveno na vjerskom području. Odatle su iznikle, polovinom 
posljednjeg tisućljeća pr. n. e., i prve teze razrađene na filozofskoj os- 
novi. Formulaciju je tih teza omogućila pojava društvenog medusloja 
koji je nastao u opisanim prilikama. 

Između plemićkih obitelji, s jedne strane, a seljaka, s druge, nastao 
je postepeno treći stalež koji je istovremeno bio vezan sa oba druga, 
plemićki po porijeklu, a siromašan poput seljaka. To je bila klasa pisa- 
ra, prvi osnov književničkog staleža, koji je kasnije imao toliku važnost 
u kineskoj povijesti... Iz te su klase ponikli Kung Fu-ce, Meng-ce, 

Siun-ce, Mo-ce, čuang-ce, itd_ ćini se da je jedna od prvih pojava 

nad kojom su se zgrozili kad su počeli da razmišljaju o odnosu izme- 
đu čovjeka i bogova bila vuigarnost i neprikladnost načina trgovine, 
koja je obilježavala žrtvene obrede, razmjena debelih i čistih žrtvenih 

* Maspero, La Chine antique, Paris 1955, str. 131 
s Maspero, Mćlanges I, str. 46. 
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darova za milosti bogova. Zato su htjeli da se manje pažnje posveti 
materijalnoj savršenosti obreda, a više moralnoj visini svećenika i os- 
talih koji su sudionici kod žrtve.® 

U Indiji se od davnine s ponosom nastanak prvih upanišadi turna- 
či na isti način. 

Već u 5. st. pr. n. e. prvi odrešiti protivnik Kung Fu-cea, Mo-ce, ra- 
spravlja o širenju ateizma. Dok je službena religija bila oklaštrena, i 
pred buđcnjem racionalne kritike počela naglo da gubi bitni sađržaj, u 
narodu jc cvjetala vjera u vračeve i vještice. Oni su ritualnim plesovi- 
ma izazivali vjersku opojnost i stanje za koje su tvrdili da je sjedinje- 
njc s božanstvima ili s duhovima pokojnika na seksualnoj osnovi, srod- 
noj kasnijem indijskom tantrizmu, za koji se također pretpostavlja da 
je srednjoazijskog porijekla. Glavna je poteškoća pri svemu tomc bila 
u nedostatnosti kineskog pojma duše. DuŠa se i tu sastoji od raznih 
»dahova«, srodno shvaćanjima yoge, čiji izvori daleko presežu granice 
Indije, iako se tamo sistem u klasičnim vremenima najdosljednije raz- 
vio. Ti se dahovi poslije smrti razdvajaju, a time se razbija kontinuitet 
životnog jedinstva. — Isto je to i Yađnavalkya pokušao razjasniti svojoj 
ženi Maitreyi (u Rrihad-aranyaka upanišadi ) i time ju »zbunio«. Rješe- 
nje tih problema traži se u Kini manje putem meditacionog pročišće- 
nja, a više upotrebom alkemisličkih sredstava pripremljenih upotrebom 
ž'j've. Pa ipak, kao i u antičkim religijama heleniziranog mediteranskog 
područja, položaj duše i u Kini, u podzemnom ili nebeskom carstvu, os- 
taje bijedan i zavisan iznad svega od pokojnikova položaja u zemaljskoj 
hijerarhiji. Tražeći rješenja bolja od takvih grubih primjei-a psihološ- 
kog materijalizma, rani su kineski filozofi razmatrali razne mogućno- 
sti, počevši od sofističkog skepticizma, pa do ideje o nadosobnoj sve- 
općoj duši svemira — tao. Dva su rješenja od ishodišne važnosti za 
klasičnu kinesku filozofiju: 

Jedna je od tih struja bila racionalistički pokušaj da se religiji dade 
znanstveno tumačenje, da se potpuno isprazni njen iracionalni sadr- 
žaj, a da se ipak sačuvaju izvanjski oblici... Druga je da se nađe vla- 
stita religija koja bi nadopunila sve ono što nedostaje službenom kultu 
i njegovim grupnim ceremonijama. — Obje su te struje bile vrlo moć- 
ne, pa je na kraju prva dovela do konfucijanizma, a druga do taoizma 
i putem taoizma do onog vjerskog osjećaja koji je kasnije omogućio 
buddhizmu da se ukorijeni u Kini. 7 


* Ibid., str. 43—46. 
’ Ibid. str. 47. 
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U 8. i 7. st. pr. n. e. razvija se kineska poezija od svježine motiva 
seoske i gradske Ijubavne lirike do sjete i pesimizma u opisima te- 
goba vojničkog života. Već se tu javlja svijest o opasnosti i besmisleno- 
sti feudalnih ratova. Ta će svijest ostati karakteristična za cijeli kasniji 
razvoj kineske misli i za njeno vraćanje na mitos i »običaje« zlatnog 
doba, njeno povjerenje u zakone prirodnog razvitka i sumnju da snažni 
zahvati vladara u političke događaje mogu samo poremetiti zdravi tok 
prirodnog determinizma u povijesti. 


Pad dinastije Ću nije bio bez veze s takvim raspoloženjima. U po- 
sljednjim se stoljećima ere Ću jačaju i osamostaljuju pojedini perifer- 
ni dijelovi Kine u međusobnim borbama, dok konačno vladar najjače 
osamostaljene pokrajine, Ćeng iz Ts’ina, nije uspio da svlada sve protiv- 
nike i zavlada cijelom Kinom (221. pr. n. e.). Taj događaj označuje pad 
starog feudalnog režima i uvođenje apsolutne centralističke monarhije. 
Ceng je državu podijelio u 36 velikih pokrajina, razdijelio je feudalnu 
zemlju seljacima i uveo centralni poreski sistem. Proveo je i reformu 
pravopisa, uveo novi metrički sistem (sa osnovom 6) i niz drugih mjera. 
Konzervativna ga reakcija smatra barbarom koji je prodro s periferi- 
je u središte države. Nezaboravnom se sramotom tog vladara smatra 
spaljivanje knjiga. I moralni su odnosi na dvoru postali predmet oštrih 
kritika. Djelo je ovog ratničkog vladara bila i izgradnja Kineskog zida. 
Poslije njegove smrti dolazi ponovno do građanskog rala iz kojeg izlazi 
kao pobjednik dinastija Han (202. pr. n. e. do 220. n. e.) Ta je vladavina 
značila ponovni procvat kineske civilizacije. Važne su reforme ostale na 
snazi. Feudalizam nije obnovljen. Na prijelazu iz 2. u 1. st. pr. n. e. vla- 
dar Wu Ti otvara znanstvenu akademiju za njegu i proučavanje klasika. 
Polovinom 1. st. vladar Ming Ti podupire širenje buddhizma. Krajem 
2. st. pr. n. e. Kinezi počinju zauzimati područja Srednje Azije, pa tako 
dolaze u doticaj s krajevima u Baktriji i Kušanu, gdje je nakon osvaja- 
nja Aleksandra Velikog, nakon misionarskih utjecaja indijskog vladara 
humanista Ašoke i nakon kušanskog vladara Kaniške, u to doba cvjeta- 
Ia buddhistička kultura. S trgovcima iz Kašmira i Perzije počinju dola- 
ziti u Kinu i buddhistički misionari. 


Kraj dinastije Han značio je početak novog rasula i borbi. Tek kra- 
jem 6. st. n. e., pod dinastijom Sui dolazi do ponovnog ujedinjenja 
zemlje. Pod dinastijom T'ang (618—907) jačanje državnog poretka ujed- 
no znači i jačanje konfucijanizma kao državne ideologije, te potiskiva- 
nje, a gdjekada i krvavo progonjenje buddhizma i taoizma. 


Nakon novili trzavica i promjena vladarskih kuća ustaljuje se, od 
11. do 13. stoljeća dinastija Sung, važna za procvat neokonfucijanstva 
(»pet filozofa«). Država se cijepa u sjeverni i južni dio. Zatim dolazi do 
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provale Kublai-khanovih Mongola u Kinu. Nakon toga, 1368—1644, vla- 
da dinastija Ming, važna za novi kulturni napredak, osobito na područ- 
ju umjctnosti. Posljednja je bila dinastija Ts'ing (1644—1911) nakon 
koje Kina postaje republika i ponovno ulazi u razdoblje građanskih 
ratova. 


3. SEST SKOLA 


U posljednjem dijelu »Povijesnih zapisa« (Ših či) Ssu-ma Č’iena, 
kako je spomenuto, opisana su osnovna učenja »šest škola« kineske 
mudrosti. Skola Kung Fu-cea obrađena je tu na drugom mjestu, pod 
imenom »škola lilerata« (yu-čia), a Lao-ceova ( tao-te čia) na posljed- 
njem. Na prvom je mjestu yin-yang tradicionalno najstarija škola koja 
se bavi kozmologijom i naukama o prirodi. Na trećem je mjestu škola 
Mo Ti, ili Mo-cea, spomenutog prvog protivnika i takmaca Kung Fu- 
-ceovog. Čctvrta je škola ming čia, ili »škola imena«, nazvana tako po 
nominalističkom stanovištu kineskih sofista obuhvaćenih pod tim na- 
slovom. Peta je fa čia, ili »legalistička škola« teoretičara i organizatora 
državne uprave, stručnjaka čiji je rad bio pretežno administrativne, a ne 
filozofske važnosti. 

U razvoju klasične filozofije Kung Fu-ceovo i Lao-ceovo učenje po- 
staju uskoro dvije odlučne struje koje u razdobJju od 5. do 3. st. pr. n. 
e. apsorbiraju i istiskuju ostale. Od legendarnih »sto škola« koje su tako 
ustupile mjesto dvjema, bit će potrebno da se posebno osvrnemo na 
dvije čiji je razvoj prethodio sistcmima konfucijanizma i taoizma. To 
je, s jedne strane, prastara škola yin-yang, a s druge, novije razdoblje 
sofista koji su se opirali taoističkim i konfucijevskim učiteljima u pr 
vim stoljećima formiranja njilaovih škola. 


4. YIN—YANG, FILOZOFIJA PRIRODE 


Uzvišcni su mudraci bili sposobni da 
prozru svu zamrsenu mnogostrukost 
pod nebeskim svodom. Oni su proma- 
trali oblike i pojave i preslikavali od- 
raz stvari i svojstava. To je nazvano 
slikama... U knjizi o preobražajima 
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nalaze se slike koje ih obilježavaju; 
sudovi su dodati da ih razjasne; zlo i 
dobro je tu određeno da posluži pri 
odlučivanju. 

Yi-čing (Knjiga o preobraiajima) 

a) Yi-čing, »Knjiga o preobražajima« ili o toku zbivanja u prirodi, naj- 
poznatije djelo škole yin-yang, uključena je na prvom mjestu u »Šest kla- 
sičnih djela«, proučavanje kojih u konfucijevskoj školi odgovara disci- 
plinama »šest umijeća« (artes liberales) klasičnog odgoja. Kung Fu-ce 
se, osobito pod stare dane, posvetio proučavanju ovog osnovnog djcla 
prastare tradicije. Yi-čing, međutim, izražava samo jedan vid nauka o 
prirodi koje je proučavala ta najobuhvatnija škola mudrosti. Skola yin- 
yang tradicionalno je njegovala šest disciplina: 

1. astrologiju, koja je proučavala »28 sazviježda, kretanje 5 plane- 
ta, Sunca i Mjeseca« u svrhu pretkazivanja »sreće i nesreče«; 

2. izradu kalendara, koji utvrđuju četiri godišnja doba prema da- 
tumima ravnodnevnica, dugodnevnica i kratkodnevnica, prema kretanju 
Sunca i Mjeseca; 

3. proučavanje pet počela, ili točnije pet osnovnih »sila« u prirodi 
i njihovih »kruženja«; 

4. pretkazivanje događaja gatanjem (tema Yi-činga). 

5. i 6. odgonetanje pojava, osobito u Ijudskom životu, na osnovi 
pretpostavki o suglasnosti makrokozmosa i mikrokozmosa. Ovamo ide, 
na primjer, proućavanje karaktera na osnovu fizionomije i sl. 

Za nas če od osobite važnosti biti uz tematiku Yi-Činga učenje o ele- 
mentarnoj i energetskoj strukturi svijeta (točka 3). 

b) Iz navedenog odlomka Yi-činga postaje vidljivo kako se iz mito- 
loških predodžbi o simboličkim slikama izljuštava nauka o pojmovima 
i sudovima na jednoj slrani, a na drugoj sistem ideogramskog pisma. 
11 najužoj vezi s ovim mitskim osnovama kineskog pogleda na svijet 
ostaju i specifičnosti kineskog slikarstva. Najstarija djela o povijesti 
kineske umjetnosti potječu iz 5. st. n. e. Djela o estetici, osobito o nače- 
lima i metodama slikarstva, još su starija. Povijest umjetnosti ovdje 
nam razjašnjava opseg i filozofijsku dubinu estetske teorije: 

Kad slijedimo povijest kineske umjetnosti, naiiazimo upravo u njenim 
najvećim razdobljima među prvim i vodećim majstorima na imena 
pjesnika, pisaca, filozofa, ministara, pa i careva, koji su istovremeno 
slavni i na područjima pjesništva, stilistike, ideja i državničke vješti- 
ne. — Nije čudo da se smisao ove umjetnosti nije nikada iscrpljivao u 
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prikazivanju određene predmetnosti i da su ti ljuđi nastojali da u sli- 
karskom jeziku izraze ne samo svoje najistančanije osjećaje i uzbuđe- 
nja, nego i najdublje i najskrivenije misli. 8 

Tome odgovara i način gledanja slika, koji je ceremonija za sebe, 
vezana obično uz ritual pijenja čaja, a u školama meditacije uz odre- 
đene vježbe duhovnog zadubljenja (buddhistički naziv dhvanam izgovara 
se kineski Can, a japanski геп). Zavijeni u svitke koji se odvijaju vodo- 
ravno (makimono) ili okomito (kakemono), »bitno je da ovi krajolici ni- 
su stvoreni zato da promatraču stalno stoje pred očima, nego su kao 
knjiga, kao pjesma koju čitamo, određeni za užitak posebnih časova«.’ 

Filozofski, ishodište je ovog mitološkog pogleda na svijet ideja ne- 
prekidne mijene i preobražaja sastavnih dijelova. Ta je misao izraiena 

u naslovu Yi-čing. Dva osnovna znaka, cijela i prelomljena crta, - 

-, izražavaju dva arhetipska načela koji se zamišljaju kao dvije oba- 

le toka vječnog zbivanja — yang i yin. Odvojenost tih dvaju načela, 
prenta tome, ostaje relativna. Oni se odnosc kao svjetlost i sjena, kao 
aktivna i pasivna, »mu.ška« i »ženska« snaga oblikovanja u svemiru, u 
prirodi i u Ijudskim društvenim odnosima. Yang je snaga svjetlosti, a 
yin tame i zomaljskog svijeta. Njihov dijalektički odnos, međutim, ne- 
ma neposredne veze s moralnom razlikom dobra i zla. Moralni ideal 
harmonija dviju snaga, etički je princip života njima nadređen kao 
transcendentalna zakonitost — tao. 

Wang C'ung, u 1. st. n. e., piše: 

Svijet vjeruje u proricanje pomoću komjačina oklopa i pomoću nelcih 
trava. Prvim sredstvom doznaju navodno vračevi volju neba, a dru- 
gim volju zemlje. 

Pomoču kornjačina oklopa proricalo se tako da se oklop zagrijevao 
dok ne bi počeo da puca. Tz rasporeda crta u napuklinama, ili iz rasu- 
tih štapića »hajdučke trave«, odgonetali su se znakovi prema 64 Figure 
Yi-činga. Osnovne su figure osam trigrama ili kombinacija cijele ( yang) 
i prelomljene (yin) crte u tri reda. Tako tri cijele crte = simboliziraju 
Nebo i oca, Č’ien, a tri prelomljene = = Zemlju i majku, K'un. Osam 
osnovnih trigrama kombiniraju se dalje, dva i dva u 64 heksagrama. 
To je ukupni broj simbola. 10 Prva dva simbola jesu »otac« i »majka« 
svijeta, a ostali su im »sinovi« i »kćeri«, prema tome prevladavaju li 
muške ( yang) ili »ženske« (yin) crte. 

’ G. Fischer, Chinesische Landschaftsmalerei, Berlin—Wien 1943, str. 19—20. 
’ Ibid., str. 25. 

10 Usp. u Filozofiji istočnih naroda, II. dio, prijevod jednog poglavlja iz Yi-činga 
na str. 281—289. 
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Legendarni je osnivač ovoga najstarijeg sistema simbolike brojeva 
bio Fu Hsi, spomenuti prvi vladar Kine, još prije Žulog cara. U vezi s 
razradom sistema tumačenja cijele prirode na tom numerološkom os- 
novu spominje se vladar Ven iz 12. st. pr. n. e. 

Brojevi yanga uvijek su neparni, a brojevi yina parai. Tako je 1 
broj neba, 2 broj zemlje, 3 opet broj neba, 4 broj zemlje, itd., sve do 
broja 10, tako da ukupni zbir brojeva neba i zemlje iznosi 55. 

c) U prikazu upanišadskih kozmogonija, koje su se također osniva- 
le na učenju o harmoniji brojeva, vidjeli smo da je postojao problem 
povezivanja četiriju materijalnih počela sa pet osjetila, tako da u sva- 
kom osjetilu prevladava po jedno tvarno počelo. Sličan problem nala- 
zimo i u razvoju teorija o yinu i yangu u Kini. Tu se naslanak i struk- 
lura svijeta tumače povezivanjem pet statičkih prapočela s dinamičkim 
djelovanjem yina i yanga. Raspored elemenata i rcdoslijed njihova na- 
stanka odgovara, barem na ishodištu, razvojnom toku svih kozmogonija 
koje su nam poznate na području aksijalnih kultura između Kine i Sre- 
dozemnog mora: kozmogonija vode (Varunah, Uranos) prethodi kozmo- 
goniji vatre (Indra, Zeus). U kineskom sistemu 

jedan, broj Neba, stvara vodu; 
dva, broj Zemlje, stvara vatru; 
tri, broj Neba, stvara drvo; 
četiri, broj Zemlje, s'tvara kovinu; 
pet, broj Neba, stvara tlo. 

Brojevi od 6 do 10 upotpunjuju prvih pet, tako se muškim broje- 
vima pridodaju ženski (uz 1 pridolazi 6, uz dva pridolazi 7, itd. po pra- 
vilu par-nepar u binarnoj strukturi svakog počela). 

Citirajući pravilo yin-yang škole: »Brojevi Neba i Zemlje podudar- 
ni su i uzajamno se dopunjuju«, suvremeni historičar kineske filozofi- 
je Fung Yu-Lan n primjećuje: 

Ovo je vrlo slično teoriji pitagorovaca... kako je prenosi Diogen La- 
ertije. po kojoj su četiri elementa helenske filozofije, vatra, voda zem- 
Ija i uzduh. izvedene, iako posredno, iz brojeva. 

Teorija elemenata razrađena je u dodacima Yi-čingu. U usporedbi 
s indijskim i maloazijskim kozmološkim sheinama začuđuje nas ovdje 
na prvi pogled pojava »drveta« i »kovine« između prva dva i trećeg ti- 
pičnog elementa. Element zemlja, ovdje je očito razrađen u tri pojavna 

" A Short History of Chinese Philosophy. Citati iz te knjige adaptirani su prema 
prijevodu, Istorija kineske filozofije, Beograd, Nolit, 1971, str. 169. 
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oblika, budući da je Zemlja prvobitno širi i nadređeni simbol yina i 
Majke koja je uz Nebo stvaralačka snaga svemira, koja se izdiže i pret- 
hodi nastanaku elemenata pojavnog svijeta na zemlji. Karakteristično 
je dalje primijetiti da je element zemlja u svom pojavnom obliku prvo- 
bitno organskog, biološkog porijekla. Spomenuto je i prije da je meha- 
nicistički pojam »mrtve« materije apstrakcija, koja sa stanovišta hilo- 
zoističkih kozmogonija djeluje kao kontradikcija in adjecto. Uz tu 
pretpostavku — da je materija biološkog porijekla (po analogiji s Berg- 
sonovom teorijom stvaralaćke evolucije’ 2 ) — upotrebljavam u konteksti- 
ma azijskih filozofija u cjelini izraz »psihološki materijalizam« tamo 
gdje se pod dušom podrazumijeva »istančano tijelo« (sansk. siiksma - 
-šarlrah). U dodacima Yi-čingu nalazimo elemcnte ispuštene u gornjoj 
osnovnoj shemi kao dodatke i nuzznačenja drugih osnovnih trigrama. 
Tako je »vjetar« svrstan pod isti simbol s drvetom (sun), a voda i vatra 
simboliziraju ujedno Mjesec i Sunce, analogno njihovim konjunkcijama 
na staroiranskim i upanišadskim listama kozmogonijskih praclemena- 
ta. 

Učenje o pet počela (wu-hsing) ili »pet sila« (wu-te) nalazimo u knji- 
zi o »velikom planu« (hung-fan), iz vremena kralja Vu dinastije Ću, u 
12. st. pr. n. e. Učenje o »velikom planu« ili strukturi svijeta i života di- 
jeli se na opis devet kategorijalnih područja. Prvo je područje wu-hsing 
ili pet tvarnih počela. Slijedcće, koje nas ovdje još zanima, jest područ- 
je psiho-fizičkih korelata u strukturi Ijudskog bića: izgled, govor, vid, 
sluh i misao. Koordinacijom kategorijalnih područja, škola je yin-yang, 
polazeći od dualističkog principa, razrađivala teoriju o »uzajamnoj za- 
visnosti prirode i čovjeka.« 13 Astronomski i astrološki pojedini su ele- 
menti vezani dalje sa godišnjim dobima (drvo — proljeće, vatra — lje- 
to, tlo — sredina godine, kovina — jesen, voda — zima ... i obnova bilj 
nog svijeta u proljeće), a i sa redoslijedom vladarskih dinastija. Ciklus 
zemaljskog kao i svemirskog zbivanja odgovara u širokim crtama indij- 
skom poimanju »vječnog povratka« (kalpah i Brahmine godine) u stva- 
ranju i rastvaranju svjetova. 

d) Među sličnostima s razvojem indijskog pogleda na svijet i život 
zanimljiva je i usporedba oskudnosti mitoloških predodžbi o bogovima 
i njihovoj personifikaciji. Poznato je da je Kina najoskudnija mitologi- 
jom, da je njena aksijalna kultura udaljenija od protomitološkog raz- 
doblja (ako je hipoleza o neophodnosti takvih razdoblja uopće oprav- 
dana) nego što je bila indijska iz vedskih izvora. Nebeski princip (šang 

12 Usporedi I. dio ove knjige, bilješka 94. 

u Nešto više o tome vidi kod Fung Yu-Lana, op. cit., str. 159. i drugdje. 
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ti ) пе samo da je potpuno bezličan nego je i neodvojiv od zemaljskog. 
Tome odgovara i impersonalizam u određivanju čovjekova mjesla u 
društvu i u kozmosu, tako da se struktura kineskog društva već iz te 
rane pcrspektive može ocrtati kao 

poljoprivredna, demokratska i komunisdčka. Ni religija se nije razvi- 
la odvojeno od države, a vladar je ujedno vrhovni svećenik. Njegovi 
su politički činovnici istovremeno njegovi svećenici. 14 

Bez tih pretpostavki nije moguće shvatiti ni Lao-ceovu etiku lično- 
sti ni Kung Fu-ceovu etiku društvenog poretka. 


5. MING CIA 1 KINESKl SOFISTI 


Kako je spomenuto, naziv ming čia znači »škola imena« i može se 
usporediti s nominalističkim lilozofijama u najširim povijesnim razmje- 
rima, a prvenstveno s indijskim, gdje već u predbuddhističkom razdob- 
]ju, u upanišadima, nailazimo na tcrmin пата-гпрат, »ime-i-lik«, u zna- 
ćenju usporedivom s aristotelovskim shvaćanjem korelativnosti »materi- 
je« (hyle) kao sadržaja oblikovanja od čiste apstraktne »forme«, ( morp- 
he). Nominalistički karakter indijske dihotomije (po kojem se razliku- 
je osobito od prednominalističkog aristotelizma u evropskoj i islamskoj 
skolastici) istaknut je u nazivu namarn, ili »ime«, za oblik, dok гпрат, 
zorni lik, odgovara materijalnom sadržaju. U Buddhinoj analitici (vib- 
hađđam ) sastojaka spoznajnog procesa ( dhama ) opseg i razlika termina 
namam i гпрат specifioirani su najizrazitije: 

Osjet, predodžba, doticaj i razlikovanje nazivaju se 'imenom'. Četiri ve- 
lika elementa (tj. zemlja, voda, vatra i zrak) i ono što se od njih ob- 
likuje nazivaju se 'likom'. 

(M. 9) 

To su granice psiho-fiz.ičke dihotomije u indijskoj filozofiji. U ki- 
neskoj školi imena, materijalni sadržaj (гпрат, hyle) korelativan »ime 
nu« ( ming) naziva se ših. Sama činjenica da se ming čia definira kao 
škola »sofista, logičara i dijalektičara« 15 ukazuje na nominalistički ka- 

" A. Castellani, 1 dialoghi di Confucio, Firenze 1942, str. XIV. 

11 Usp. Fung Yu-Lan, op. cit., str. 100. — Gotovo je fantastična, sa stanovišla su- 
vremene komparativne filozofije, koincidencija Buddhina naziva za sljedbenike 
»vjere u prazne riječi«, kako naziva predstavnike vedske škole egzegetskih ana- 
litičara, mimamsa: takki-vimamsi, »semantički logičar« (M. 100). 
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rakter tih učenja i na filozofski smjer tog nominaJizma. Kao i u Indiji 
tako će i u Kini odnos ovih dvaju korelata »imena-i-lika« ostati trajno 
i daleko izvan sofističkih začetaka svoga porijekla središnja struktura 
filozofijske problematike svih škola (usporedivo s aristotelovskom struk- 
turom u sredovjekovnim kršćanskim, a još izrazitije islamskim filo- 
zofijama, bile onc realističke ili nominalističke). Lao-ce i Kung Fu-ce ra- 
spravljaju o istom problemu »usklađivanja imena i sadržaja« i upravo 
se u tome, a ne u prastavnom poimanju taoa, dijametralno razilaze. 

U užem smislu kineski se sofisti, predstavnici škole imena, naziva- 
ju picn če, ili »raspravljači« (usporedi naziv loquentes u kršćanskoj sko- 
iastici). Najneposrednije, jetke, sokralovske opise kineskih sofista nala- 
zirno kod najgenijalnijeg sljedbenika Lao-cea, Ćuang-cea (4.—3. st. pr. 
n. e.). On citira, na primjer, riječi svog suvremenika, sofista Kung-sun 
Lunga: 

.Ta sam ujedinio sličnost i razliku... Dokazao sam da je nemoguće mo- 

guće i utvrdio ono što drugi poriču. Osporio sam znanje svim filozofi- 

ma i pobio sve dokaze koje su iznijcli protiv mene (17. pogl.).“ 

U knjizi Lii-ših č'un-č'iu, zborniku koji potječe iz 3. st. pr. n. e., a 
i kod Ćuang-cea, nalazimo podatke i o drugim sofistima. Jeđan je od 
najstarijih Teng Hsi, iz 6. st. pr. n. e., o kome je sačuvano više svjedo- 
čanstava. Hui Si (4. st. pr. n. e.) bio je slariji suvremenik navedenog 
Kung-sun Lunga (3. st. pr. n. e.). Ova dva posljcdnja učitelja određuju 
dva glavna smjera »škole imena«. 

I eng Hsi proslavio se kao advokat. Sačuvano je više anegdota o par- 
nicama u kojima je uspijevao da »pravo pretvori u krivo, a krivo u pra- 
vo, dok konačno nisu preostala nikakva mjerila pravde i krivde, te se 
ono što se smatralo mogućim i nemogućim mijenjalo iz dana u dan.« 17 

U svjedočanstvima o Hui Siu (ili Hui-ceu) nalazimo najsugestivnije 
primjere o tome kako su kineski sofisti bili analogan odraz analognih 
društvenih prilika kao u Heladi. (Tu je komparativno-filozofsku tezu 
opširnije obradio P. Masson-Oursel.' 8 ) Po bitnim obilježjima Hui Siovo 
učenje odgovara tezama Eleaćana Zenona. Tako, na primjer, i kod Hui 
Sia nalazimo tvrdnju da »postoji trenutak kad strijela u lijetu niti se 
kreće niti miruje«, ili da dijelove štapa određene veličine možemo tisu- 

Cit .ati iz »Knjige ćuang-cea«, kao i iz Lao-eove Tao-te čing i Kune Fu-ceova 
Ш' 'iSke aUran ° g d -i ela Lun Yii ' bit će ob'iježeni u zagrađi brojem poglavlja 

71 Lii-ših č'un-č'iu, XVIII, 4. — Usp. Fung Yu-Lan, op. cit., str. 101 i d. 

" Usp bibliografiju uz Uvod ovoj knjizi. Za slijedeće primjere vidi također M. 
N. Đunc, Nekoliko analogija između helenske i kitajske filozofije. Ziva anlika. 
god. VII, br. 1. 1957. 
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ćaraa godina dijeliti po polovici iz dana u dan, a da nikad ne dođemo 
do kraja. Hui Siovi sofizrai osnivaju se na iskljućivom isticanju relativ- 
nosti pojavnog iika stvari (ših) u toku zbivanja, dok se Kung-sun Lun- 
govo učenje ograničava na statički aspekt i transfenomenalno važenje 
pojmova ili »imena« ( ming ). Po najistaknutijim dokazima na kojima se 
ta učenja osnivaju, Hui Šiova se doktrina naziva tezom o »negaciji širi- 
ne«, a Kung-sun Lungova učenjem o »tvrdoći i bjelini«. 

Hui Šiov dokaz glasi ovako: 

Ono što nema širine (tj. linija u apstraktnom geometrijskom smislu) 
ne može se proširiti, a ipak je toliko da može presegnuti tisuću milja. 

Još je karakterističniji za Hui Šiovu teoriju relativiteta dokaz »je- 
dinstva sličnosti i razlike«: 

Velika sličnost razlikuje se od rnale... Sve stvari su u jednom pogle- 
du sasvim slične, a u drugom sasvim različite. 

Na istom načelu relativiteta osniva se i tvrdnja: 

Danas odlazim u državu Yie, a tamo sam stigao jučer. 

Budući da je načelo nepostojanosti toka zbivanja bilo i pretpostav- 
ka Buddliina učenja o neminovnosti patnje kao subjektivnog korelata 
te iste osnove pojavnosti (samsaro = panta rei), shvalljivo je da je bud- 
dhizam u Kini u toku vremena sve to više asimilirao ovu metodu para- 
doksa i konačno je pretvorio u metodu meditativnog dokidanja diskur- 
zivnog logičkog mišljenja ( vitakka-vićaro) preprekama iracionalističkog 
nihilizma, čija je sistemaLska razrada, kako ćemo vidjeti, postala popu- 
larno obilježje kasnijeg razdoblja škole can, u doba prijelaza te škole 
u Japan, gdje se naziva zcn. 

Kung-sun Lung, nasuprot tome, ističe da su »imena« ( ming ), ili op- 
ći pojmovi trajniji i da je nužnost njihova važenja apriorna pretpostav- 
ka spoznaje. Skromnije rečeno: »Tako je došao do istog onog pojma 
platonskih ideja ili univerzalija koji se upadno ističe u zapadnoj filozo- 
fiji.« 19 Njegov je najčuveniji argument bio izvod dokaza da »bijeli konj 
nije konj«. Evo nekoliko argumenata iz Kung-sun Lungove »Rasprave 
o bijelom konju«: 

Riječ 'konj' označava obiik; riječ 'bijel' označava boju. Ono što ozna- 
čava boju nije ono što označava oblik. Zato kažem da bijeli konj nije 
konj. — 


15 Fung Yu-Lan, op. cit., str. 108. 
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Pojarn 'konj' niti isključuje niti uključuje ikakvu boju... Ali pojam 
’bijeli konj' ujedno uključuje i isključuje boju. Žuti i crni konji su is- 
ključcni ... a samo bijeli konj može zadovoljiti ono što se traži. Zato 
kažem da bijeli konj nije konj. — 

Pretpostavimo li da postoji konj bez boje, onda postoji samo konj kao 
takav. Ali kako onda da dobijemo bijelog konja? Zato bijeli konj nijc 
konj. Bijeli konj je ’konj' skupa sa ’bijelim’. 

A konj-sa-bjelinom nije ’konj’. — 

(Samo za sebe) 'bijelo' ne označava ono što je bijclo. Oznaćeno bijelo 
nije bijelo. 


Tako Kung-sun Lung u svojoj raspravi izvodi pojam univerzalija 
— ’konjstvo' ’bjelina’. ’stvarnost’, itd. Raspravljajući isto tako o »tvr- 
doći i bjelini« kamena, Kung-sun Lung se poziva i na problem subjek- 
tivnog povezivanja i koordinacije osjeta: 

Gledanje nam ne daje ono što je tvrdo, nego samo ono što je bijelo, 
a u tome ncma ništa tvrdo. Pipanje nam ne daje ono što je bijelo’ ne- 
go samo ono što je tvrdo, a u tom nema ništa bijelo.® 

Tako ova teorija univerzalija negira postojanje neposredno date 
predmetnosti. Pa ipak se i njemu samome pripisuje izreka da je »želio 
proširiti svoj dokaz tako da ispravi odnose tneđu imenima i datostima, 
i tako preobraziti cijeli svijet«. Slične se izjave pripisuju i Hui Šiu i 
sljedbonicima. Sve to smjera ka kineskom poimanju onoga »što je iz- 
van oblika i odlika«, a to je tao, pretpostavka ne »stvari po sebi«, nego 
zakonitosti po sebi, Ui iskonske bezličnc ispravnosti, pojma od kojeg 
smo pošli i u prikazu indo-iranskih filozofija. Nema sumnje o tome da 
je pojam tao prvobitnija pretpostavka sofističkih rasprava, koje se na 
njemu temelje jednako kao i još stariji dualizam yin-yang. Od iste pret- 
postavke polazi kineska filozofija u razjašnjavanju odnosa dijalektičke 
napetosti dvaju središnjih sistema klasične kineske filozofije, Lao-ceova 
i Kung Fu-ceova: 


6. TAO-TE CIA 1 YU CIA 


Proučavanju sofista, a i ostalih preteča dviju glavnih struja kineske 
klasične filozofije, osobito materijalističkih filozofa, koji su kasnije re- 
dovno apsorbirani u konfucijanski »realizam«, posvetiJi su u 20. stoljc- 
ću više pažnje Evropljani nego sami Kinezi. Tim je problcmima, a oso- 

” Opširniji prikaz vidi kod Fimg Yu-Lana, op. cit. pogl. VIII. 
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bito proučavanju kineskih sofista, u prvoj polovici 20. stoljeća, posebnu 
pažnju posvetio profesor univerziteta u Hamburgu, Anton Forke, autor 
dosad najopsežnije povijesti kineske filozofije napisane u Evropi. 21 U 
Kini se, međutim, još od kraja 19. stoljeća počeo snažno razvijati u kru- 
govima nacionalističke građanske inteligencije pokret za isključivu afir- 
maciju Kung Fu-cea kao »prvog učitelja« (Fung Yu-Lan), pa čak i više 
i neočekivanije od toga, za proglašenje konfucijanstva za isključivu na- 
cionalnu i državnu religiju. Pokret, kojim je rukovodio »slavni državnik 
i reforinator« K'ang Yu-wei a , nastojao je godine 1915. da prvi ustav Re- 
publike Kine proglasi Kung Fu-ceovu doktrinu za državnu religiju. U 
tom su uspjeli utoliko što je ta isključiva doktrina postala, iako ne dr- 
žavnom religijom, a ono službeno priznati temelj nacionalne etike. Po- 
kret za apsolutizaciju konfucijanizma kao nacionalne ideologije bio je 
najprije uperen protiv »zapadnih misionara« kao nosilaca tuđinskog 
imperijalizma. Uz to se treba podsjetiti i na zazor koji su, osobito ki- 
neski državnici, oduvijek izražavali, ponekad i krvavim progonima, pro- 
tiv buddhista, zabranjujući njihov redovnički asketski život i organi- 
zaciju. Taoizam se, s druge strane, rano degenerirao u religiju koja je 
izgubila gotovo svaku vezu s izvornim filozofskim učenjem Lao-cea i 
pretvorila se u alhemističku magiju. Pored toga Lao-ceovo autentičnije 
i dublje učenje djelovalo je tokom stoljeća (u 1. tisućljeću n. e.) па pre- 
obražaj kineskog buddhizma, analogno djelovanju, u istom razdoblju u 
Indiji, ranog vedantinskog idealizma upanišadi na razvoj buddhističkih 
mcihd -уапат religija. Tako se nije činilo teško otuđiti ni taoizam iz 
izvorne baštine kineskog kulturnog blaga. Fung Yu-Lan, jedan od najis- 
takmitijih predslavnika pankonfucijanizma među kineskim filozofima 
sredinom 20. stoljcća, u jednom cseju o »Konfucijanizmu i laoizmu« u 
upozorava u osvrtu na taoizam: 

Taoizam kao filozofija i taoizam kao religija ne samo da se razlikuju, 
nego su, štoviše, oprečni. Taoizam kao filozofija zastupa gleđište da 
treba slijediti prirodu, a taoizam kao religija da joj se treba suprot- 
stavljati. 

Vođeni ideološkim interesima konzervativne građanske klase u do- 
ba krize i propasti Kineskog carstva, »moderni« kineski filozofi, o koji- 

Jl Geschichte der chinesischen Philosophie, Hamburg 1927. i d. Osobito je vrije- 
dan i Forkeov kraći prikaz. Die Gcdankenwelt des chinesischen Kulturkreises u 
Handhuch der Philosophie, 5 c, Mimchen-Berlin 1927. 

“ Fung Yu-Lan, op. cit., str. 374. i d. 

11 Cottfucianism and Taoism, u History of Philosophy — Eastern and Western, 
Vol. 1 (ed. S. Radhakrishnan), London 1952. — Usp. moj osvrt na to djelo u 
čianku Kina pod bremenotn svoje hiljadtigodišnje kulture, Filozofija, Beograd, 
br. 3, 1962. 
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ma je riječ, koncentrirali su svoj »naučni« interes ne na produbljenje i 
diferencijaciju znanja o svojoj izvomoj baštini, nego na jedan specifi- 
čno »zapadnjački«, iako nimalo specifično filozofski problem: da pro- 
vjere tko je bio stariji — Lao-ce, kako se oduvijek tradicionalno pretpo- 
stavljalo, ili Kung Fu-ce, kako je »pozitivna znanost« 19. stoljeća sma- 
trala opravdanim da posumnja. (Povod toj sumnji dao je među ostali- 
ma, sine ira et studio, i A. Forke svojim pokušajem da bez trađicional- 
nih predrasuda nastoji prodrijeti nešto dublje u pozadinu formiranja 
pi-vobitne kineske misli.) 

Takav je razvoj službene filozofije početkom 20. stoljeća doveo i do 
stanovitog opozicionarnog osnaženja taoističkih teza i njihovih suvre- 
menih predstavnika. Fung Yu-Lan spominje na akademskom nivou kao 
svoga glavnog taoističkog oponenta Y. L. China. Najpoznatiji populari- 
zator kineske kulturne tradicije u zapadnom svijetu, polovinom 20. st., 
Lin Yutang (koji, kao i Fung Yu-Lan, živi u Americi), čini se da je sklo- 
niji taoizmu nego konfucijanizmu: 

Među ućenjacima koji poznaju Istok ima više poštovalaca Lao-cea ne- 
go Konfucija... »Knjiga o Tao« (Tao-te-čing) najviše je prevođeni ki- 
neski tekst. Dok Konfucije ima zdrav ljudski razum, dotle se taoistički 
mudrac odlikuje duhovitošću, duhom i blijeskom uma. Takav utjecaj 
na zapadnog čitaoca potvrđuje dojam koji je Lao-ce ostavio na Kineze 
u starini, prije nego što je car Han Wu-ti godine 136. pr. n. e. proglasio 
konfucijanizam za neku vrstu državne religije... Od tada su se du- 
hovi podijelili. ćinovnici su pretpostavljali Konfucija, a pjesniei i pisci 
Čuang-cea i Lao-cea. 1 * 


Zammljivo je da kritički osvrt na ovu problematiku nije mogao mi- 
moići ni Karl Jaspers kad je u Die grossen Philosophen f dao prednost 
Kung Fu-ceu pred Lao-ceom. 

U poglavlju o Lao-ceu i njegovoj knjizi Tao-te čing Jaspers primje- 
ćuje: 


Određivanje datuma nema važnosti za shvaćanje teksta. Rasprave o 
tome đokazuju jedino neizvjesnost predaje. — 1 o porijeklu tc knjige 
postoje sumnje i pokušaji da joj se rastoči cjelina. No unutarnja je 
povezanost toliko uvjerljiva da i usprkos mogućim interpolacijama i 
iskrivljivanju teksta ne možemo posumnjati da je to djelo stvorila lič- 
nost najvišeg dometa. U svojim riječima ta ličnost stoji pred nama zor- 
no i neposredno nas oslovljava. 

A o Kung Fu-ceu i knjizi njegovih razgovora Lun-yii: 

14 The Wisdom of Laotse, New York 1948. (Citirano u nastavku prema njemačkom 
prijevodu, Frankfutr/M., Fischer Biicherei, 1955), str. 11. 
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lako neizvjesna u pojedinostima, povijesna je slika dostupna, ako se 
pridržavamo onoga što u sadržajno bogatim tekstovima najuvjerljivije 
ukazuje na njega samoga. A u tome možemo osjetiti veličanstveno je- 
dinstvo njegova bića, koje je često u protuslovlju s kasnijim kineskim 
slikama. U starom Ssu-ma-č'ienovom životopisu iz posljednjeg stoljeća 
pr. n. e., i u Lun-yti uočljiva su osobna obilježja koja ne mogu biti 
izmišljena. Možemo predočiti duhovnu situaciju u kojoj je živio d mi- 
slio, a i protivnike koji mu osvjetljuju lik. 25 

Kung Fu-ce u Jaspersovu je prikazu svrstan u prvi dio, posvećen 
čotvorici »mjerodavnih ljudi«: Sokrat — Buddho — Kung Fu-ce — Isus. 
Na pitanje: zašto samo ova ćetvorica, zašto ne, među ostalim, i Lao-ce? 
— Jaspers odgovara da se nitko više ne može mjeriti »s tom četvoricom 
po opsegu i po trajanju povijesnog utjecaja«. 26 Doista, Lao-ce se ne bi 
mogao mjeriti sa Kung Fu-ceovim uspjehom da još u 20. stoljeću posta- 
ne ponovni utemeljilelj državne religije (ili barem quasi- religije, u Til- 
Iichovu značenju te riječi)! Shvatljivo je da je zalo i danas revol ucionar- 
ni pokret kineske omladine za iskorijenjivanje tradicionalne kulture 
svom oštrinom i izrazitošću usmjeren upravo protiv Kung Fu-ceove 
tradicije. 

Lao-ce, a za njim utemeljitelj buddhističke skolastičke filozofije, In- 
dijac Nagarđuna, obrađeni su na kraju prve knjige Jaspersovih »Ve- 
likih filosofa«, u skupini »metafizičara koji inisle iz iskona« ( Aus dem 
Ursprung denkende Metaphysiker). 

Razlog s kojeg metafizičara koji se u svom biću poistovećuje s is- 
konskom dubinom svemirskog bitka i u njega ponire, ne možemo svrs- 
tati među uzome ličnosti koje su tisućljećima važile za mjerilo uzgaja- 
nja čovječnosti u ljudskoj zajednici, izražen je očevidno u klasičnoj ki- 
neskoj usporedbi Kung Fu-cea sa Lao-ceom. Jaspcrsov prikaz Kung Fu- 
-ceova učenja u prvom je redu razjašnjenje ciljeva i metoda odgoja koji 
umjetničkim usklađivanjem kulturnih tekovina kulturne zajednice odr- 
žava njenu postojanost. 

Tu prednost potvrđuje, iako s negativnog stanovišta, i Čuang-ceov 
prikaz navodnog razgovora mladog Kung Fu-cea sa starim Lao-ceom go- 
dine 518. pr. n. e. u Lovangu. Lao-ce prigovara Kung Fu-ceu da traga za 
porijeklom Ijudskog poretka, a ne poznaje svemirsku zakonitost kojoj 
Ijudska dijalektičkom nuždom proturječi: 

Sest klasika o kojima govorite predstavljaju samo tragove nogu starih 
vladara, a ne prave ljude koji su te tragove sami utisnuli u prašinu... 
Vrijeme se ne da zaustaviti, tao se ne smije sprečavati. Tko posjeduje 

в Op. cit., str. 898. i 155. 
u Ibid., str. 218. 
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tao, može ići kuda ga je volja. Bez taoa čovjek je izgubljen svuda kud 
god pođe ... Najbolje je promatrati kako se nebo i zemlja pridržavaju 
svoga vječnog toka. kako ptice slijede svoj put u lijetu, a živolinje idu 
za stadom; kako se stabla i žbunje drže svoga mjesta. Slijedeči te pri- 
mjere nauoit ćeš kako da prepustiš unutarnjoj snazi da ti usmjeruje 
korake i da slijediš prirodni tok. Tada ćeš uskoro stići do točke gdje 
više nećeš osjećati potrebu da mukotrpno hvališ ljubav preraa čovje- 
ku i pravednosti... Svi su ti govori o čovječnosti i pravednosti nepre- 
kidni ubodi iglom koji nas draže. Labud ne treba da se kupa svaki 
dan da bi ostao bijel. 

Jasno je da pojam taoa nije bio stran Kung Fu-ceu. Na njemu se 
temelje »šest klasika« čije je redigiranje bilo Kung Fu-ceovo glavno 
životno djelo. On ga naziva »zakonom Neba«. Karakteristićno je ipak 
da u jednoj od najčuvenijih izreka kaže da je taj zakon shvatiio tek u 
pedesetoj godini života (Lun -уп, ll, 4), Kung Fu-ceovi učenici ističu: 

O kultu i umjetnosti učitelj je imao što da kaže, ali o nebeskom taou 
i njegovu odnosu prema ljudskoj prirodi nije se od njega moglo ništa 
doznati (Lun -уп, V, 12). 

Pa ipak, to nc znači da u njcgovim izrekama nema spomena o taou, 
a tamo gdje ga spominje, njegove izreke na prvi pogled ne možemo raz- 
likovati po smislu od Lao-ceovih: 

Kad bi tao bio postojan u državi, ne bi trebalo da provodim reforme 
(Lun-yU, XVIII, 6). 

Ako znanje o taou napreduje, to je volja Neba. Ako znanje o taou tre- 
ba da iščezne, i to je volja Neba. Sto može učiniti Kung Pe-Liao (Kon- 
fucijev glavni protivnik) protiv te sudbine (Lun-yu, XIV, 38)? 

Kad je Kung Fu-ce odlazio u progonstvo, graničar Yi tješio je nje- 
gove učenike: 

Zašto se žalostite da ćete ga izgubiti? Carstvu već odavno nedostaje 
lao. Sada će se Nebo poslužiti učiteljem kao opomenom (Lun-yu, III, 
24). 

Za Lao-cea nitko ne tvrdi da je bio začetnik učenja o laou. U sLije- 
dećem ću se poglavlju osvrnuti najprije na njcgove preteče. Isto tako 
ni za Kung Fu-cea ni najokorjeliji evropski pozitivisti i formalistički 
razarači smislenih cjelina nisu nikad tvrdili da je sam izmislio knjige 
šest klasika. Bez obzira na predrasude o kronološkom prvenstvu u sli- 
jedećem ću prikazu poći od prastavno osnovnijeg smjera taoističke fi- 
lozofije. 
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1. PRETHODNICI LAO-CEA 


Jedno od spomenutih klasičnih djela o izvorima kineske kulture, 
koja je obrađivao Kung Fu-ce, jest Su-čing, knjiga najstarijih dokume- 
nata, osobito vladarskih proglasa, napisana najstarijim kineskim jezi- 
kom i stilom. Neki su dijelovi važni sa stanovišta moralne i političke fi- 
lozofije, osobito »Veliki plan«, koji tumači porijeklo vladarske rnoći sa 
kozmogonijskog stanovišta, a da pri tom uopće ne polazi od vjere u per- 
sonificirane bogove. Tao je u Su-čingu kriterij ocjene vladarskih sposo- 
bnosti i zakon sudbine. 

Uzvišeno je Nebo (šang-ti) odredilo narodu koji ovdje dolje živi put 
(tao). Tko se prema njemu ravna, njegova je priroda postojana. Na 
čela o tome može određivati jedino vladar. Kralj je Hia ugušio vrlinu i 
primjenjivao nasilje... Nebo je pomoglo niskom narodu, a zli je vla- 
dar svrgnut i zbačen. Volja neba ne vodi u zabluđu. U svježem svjetlu, 
poput trave i stabala, obnovio se cijeli narod. 

Lao-ceovo tumačenje savršene harmonije u laou dovodi do načela 
potpune pasivnosti mudraca (wu-wei), a kasnija reakcija na konfucijev- 
ski konzervativizam dovodi neke taoiste do negacijc civilizacije i bijega 
od svijeta. Meng-ce (Mencije), najistaknutiji sljedbenik Kung Fu-cea u 
4. st. pr. n. e., spominje Yang Čua kao propovjednika antikonfucijan- 
skog načela: »Svatko sam za sebe!« 

Prema Forkeu jedan od neposrednih preteča ili starijih suvreme- 
nika Lao-cea, a i Kung Fu-cea, bio je Teng-ce. Kod njega nalazimo još 
jedinstven nacrt problematike koja se kod dvaju glavnih nosilaca kine- 
ske klasične misli diferencira u suprotnosti. To je razlog zašto je Teng : ce 
u povijesti ostao zasjenjen. On se isticao, u odnosu prema sofistima, na 
području logike i dijalektike, boreći se za pravila discipliniranog ras- 
pravljanja koje treba da vodi istinskoj spoznaji, a ne samo govorničkim 
uspjesima sofista. Teng-ce prvenstveno nastoji da ustanovi logički red 
u izvodu misli. Uviđa da se do istine može doći jedino ako se pred- 
meti jednoznačno obilježe u pojmovnom smislu sa stanovišta svrhe do 
koje rasprava treba da vodi. 

U svjedočanstvima o Teng-ceu nalazimo mnoge dodirne točke s Lao 
-ceovim metafizičkim pretpostavkama. Iza pojavne mnogostrulcosti zbi- 
vanja on pretpostavlja jedinstvo apsolutnog bitka. 


|9 Razmcđa azijskih filozofija I 
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Ako se ne damo zavesti da napustimo jedinstvo, nego ga slijedimo is* 
pravno i nepokolebljivo, barem samo jedan dan, cijeli će nam se svijet 
pridružiti. Tako ćemo djelovati bez djelatnosti. 

Ovaj je posljednji stav prema relativitetu djelatnosti razradio Lao- 
-ce u svom osnovnom pojmu wu-wei. 

Apsolutno je jedinstvo u ontološkom smislu tao, a u etičkom smi- 
slu vrlina, te: 

Svrhovit je rad vezan za predmete. Tamo gdje vanjština više ne dolazi 
u obzir, nailazimo na vrlinu. Poslovan je rad vezan za ljude. Tamo gdje 
ni jedan čovjek više ne dolazi u ozbir, nalazimo tao. 

Konačno nalazimo formuliran i iracionalizam taoističkog pojma nl- 
štavila: 

Tko spozna veliki tao ... taj nema ništa, a ipak je zadovoljan, on za- 
hvaća ništetnost i tvrdi da ima potpunu istinu. To je krajnja svrha 
svih stvari. 27 

Po svom interesu za dijalektiku pravnih odnosa i pojmova, Teng- 
-ce se približava Kung Fu-ceovu stanovištu. U tome jc smisao njegove 
aktivne borbc protiv sofista. 


2. LAO-CE 


Povjesničar Ssu-ma Ć'ien nije zapisao godinu Lao-ceova rođenja. 
Tradicionalno se pretpostavlja da se rodio godine 604. pr. n. e. (a prerna 
nekima 571). 

Rodio se u selu Kuh-si Yen, u pokrajini Li, u državi Č'u... Bio je hi- 
storiograf u arhivima dinastije Ču... Njegovao je vrlinu tao. Težio je 
za tim da ostane skriven i bezimen. Dugo je živio kod čua, a kad je 
uvidio da oni idu putem propasti, otišao je. Na granici mu je čuvar 
Yin Hsi rekao: »Prije nego otiđeš, zahtijevam da mi napišeš knjigu!« 
Tada je Lao-ce napisao knjigu u dva dijela u kojoj govori o značenju 
taoa i o njegovoj vrlini (te), u pet tisuća i više riječi. Nitko ne zna dok- 
le je stigao. 

Ssu-ma Cien, ših-či, LXI1I 

27 Osnovni je evropski izvor za kineske klasike u prijevodu J. Legge, The Chinese 
Classics, Oxford 1872-85, u sedam knjiga. Gdje nisu naznačeni drugi, noviji iz- 
vori, citati u ovom dijelu potječu neposredno ili posredno iz tog izvora. 
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Prvi nepotpuni prijevod Lao-ceove knjige Tao te čing u Evropi ob- 
javio je utemeijitelj sinoloških studija u Francuskoj, Abel Remusat, 
godine 1820. On termin tao prevodi sa raison (um). Slijedeći francuski 
prevodilac G. Pauthier (1838), prevodi tao također sa raison supreme 
(vrhovni um), a te sa vertu (vrlina). Prvi potpuni prijevod obrađen mo- 
dernom naučnom metodom dao je Stanislas Julien (1842). On tao pre- 
vodi terminom »put« (Le Livre de la Voie et de la Vertu). Taj je izraz 
od tada ostao udomaćen u evropskim prijevodima kao najadekvatniji. 
Englesko standardno izdanje, u Sacred Books of the East, vol. 39, pri- 
redio je James Legge. Novija engleska izdanja jesu: Arthur Waley, The 
Way and its Power (London 1934) i J. J. L. Duyevendak, Tao Te Ching, 
The Book of the Way and its Virtue (London 1954, prema izvomom ho- 
landskom prijevodu istog autora). U Americi je osobito popularan pri- 
jevod i obrada Lin Yutanga, The Wisdom of Laotse (New York 1948, 
djelo prevedeno na više drugih jezika kao i ostala Lin Yutangova djela 
o kineskoj i azijskoj kulturi). Prvi njemački prijevod dao je Victor von 
Strauss 1870. Taj prijevod još se uvijek objavljuje u novim izdanjima. 
Zbog vrlo pažljive komentarske obrade i Jaspers ga je smatrao najkori- 
snijim /а svoje filozofske potrebe. Polazeći od potpuno novih koncepci- 
ja, Richard Wilhelm je u prvoj polovici 20. stoljeća preveo niz osnov- 
rtih djela kineskih klasika. Njegov dugogodišnji boravak u Kini i knji- 
ževna ljepota prijevoda stekli su trajno priznanje vrhunskih njemačkih 
prijevoda i interpretacija duha i smisla kineske mudrosti. Naslov Lao- 
-ceove knjige Wilhelm prevodi »Das Buch des Alten vom Sinn und Le- 
ben (Jena 1921). Prijevod riječi tao sa Sinn (smisao) prihvatili su mnogi 
kao vrijednu obnovu koja intcrpretaciju taoizma stavlja u novo svjet- 
lo. Na to je osobito upozoravao Wilhelmov prijatelj i suradnik na po- 
dručju psihološke interpretacije kineske misli, C. G. Jung. 28 

Italijanski prevodilac, A. Castellani, primjećuje, u vezi s prevođe- 
njem termina tao sa »princip«, da se značenje izraza tao »ne zaustavlja 
na principu u sebi kao nezahvatljivoj snazi, nego u konkretiziranom 
kompleksu njegova izražavanja«. 29 

Jedan od najzapaženijih pokušaja filozofske interpretacije klasične 
kineske kulture u cjelini početkom 20. stoljeća dao je J. J. M. de Groot 

u Jung je sa Wilhelmom surađivao kao koautor na interpretaciji kineskog djela 
Das Gcheimnis der Goldenen Bliite (1929). Na to djeio i na Wilhelmov prijevod 
LaO'Cea Jung se poziva na početku 3. pogl. studije koja je možda najkarakte- 
rističnija za poredbenu tematiku na ovom području Jungova rada, Synchrony 
zitdt als ein Prinzip akausaler Zusammenhdnge (Zurich, Rascher, 1952) — Die 
Vorldufer der Synchroniziiatsidee, str. 69—73, gdje analizira pojam tao i pojam 
ništavila (Sinn — Nichts) u njihovu uzajamnom značenju kod Lao-cea. Zanim- 
ljive podatke o Jungovu shvaćanju taoizma sadrzava i njegova autobiografija. 
79 A. Castellani. La Regola Celeste di Lao Tse, Firenze 1927, str. LIT. 
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u svojoj teoriji kineskog »univerzizma« prema kojoj su taoizam i kon- 
fucijanizam ogranci te idejne cjeline shvaćanja svijeta. Groot interpre- 
tira tao kao »put sveopćeg kretanja« (Bahn oder Weg \vorin sich das 
All bewegt). x 

Od filozofa 19. stoljeća bavili su se Lao-ceovim učenjem SchellLng 
i Hegel. Tolsloj ga je također kanio prevesti i obraditi. IJ 20. stoljeću 
filozofija egzistencije nailazi najprije u Lao-ceu na arhetipski uzor svo- 
jih motiva, a i novih izražajnih mogućnosti za kojima traga. Heidegger 
se pozivao na Lao-cea i prije i češće nego na japanski zen-buddhizam i 
haiku-pocziju, analogije koje je razotkrio i snažno osjetio tek kasnije 
u djelu D. T. Suzukija. 31 Jaspers tek u posljednjoj fazi svog rada od- 
rješito slama evropocentrističku orijentaciju, a u svojoj relativno opšir- 
noj obradi Kung Fu-cea i Lao-cea poziva se na dugogodišnje pažljive 
studije i uspoređivanja raznih prijevoda iz kojih pokušava svestrano 
crpsti građu za svoj pokušaj sintetiziranja smisla izreka koje navodi. 

Izraz »tao te« nalazi se već u Yi-čingu. Sigurno je da sam Lao-ce 
svome djelu nije dao taj naslov, jer davanjc naslova u njegovo doba 
nije bilo uobičajeno. Nijc moguće utvrditi ni prvobitni tekst djela. Ssu- 
-ma Č'ien govori o podjeli knjige u dva dijela i o približnom broju ri- 
ječi. Iz toga proizlazi da je djelo postojalo u svorn današnjem obliku 
početkom naše ere. »Patrijarsi« taoizma, Lieh-ce i Čuang-ce (5. i 4. st. 
pr. n. e.) citiraju Lao-cea pod posthumnim imenom Lao Tan, ali se ne 
pozivaju na njegovu knjigu nego na riječi. U tim ranim stoljećima pri- 
pisuju mu se izreke koje u konačnoj redakciji djela ne nalazimo. Spo- 
menuti patrijarsi smatraju da je praosnivač taoizma bio legendarni 
»Žuti Car« Huang Ti u trećem tisućljeću pr. n. e. Na osnovi svega toga 
smatra se da su Lao-ceovi aforizmi u prvo vrijeme čuvani u usmenoj 
predaji, iako nema razloga sumnji u povijesnost autora i vremcnske gra- 
nice njegova života. Kao proizvod komentatorskog rada ni raspodjela 
na poglavlja ne smatra se nepromjenjivom tekovinom. Usprkos iracio- 
nalnosti principa, sažetosti izraza u paradoksu i arhajsko-mističkih pret- 
postavki u doživljajnom sloju čijim dubinama taj izraz želi da nas pri- 
vuče, Lao-ceovo djelo već u svojoj najstarijoj redakciji slijedi određeni 
lok misli i raspored građe. 


“ Universismus. Die Grundlage der Religion und Ethik. des Staalswesens und der 
wissenschaft Chinas, Berlin 1918. 

" Kad je upoznao Suzukijeve eseje, Heidegger je rekao: »Ako pravilno shvaćam, 
ovo je isto što i ja pokušavam da kažem u svojim spisima.« (Usp. predgovor 
Suzukijevoj knjizi Zen Buddhism, New York, Doubleday Anchor Books, 1956.) 
— Usp. u mojoj Filozofiji istočnih naroda 11, str. 330—1, izvod iz referata Tsu- 
jimure Koichi u Heideggerovu seminaru 1957. 
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Iz analize naslova možerno zakljućiti da tao-te izražava apsolutnost 
principa, s jedne strane, a relativnost njegova izražaja i primjene, s dru- 
ge. Najstarija raspodjela knjige u dva dijela rukovodi se tim kriteri- 
jern. Prvi dio polazi od pojma tao, od njegova očitovanja u spoznajnim 
granicama, u prirodi izvan nas i u nama samima, dok je drugi dio pri- 
mjena te spoznaje na područje individualnog morala i društvenog živo- 
ta, ili učenje o vrlini -te. Ta je podjela na dva područja izražena više 
puta i u samom djelu: 

Mojc se riječi osnivaju na principu. Ljudska se djelatnost osniva na 

sisteinu ... Oni kojima je to nepoznato ne poznaju ni mene (70. pogl.). 

U posljednjoj rečenici Lao-ce se oćituje kao »prvi predstavnik pri- 
krivene filozofije«. Taj hermetizam, na koji upozorava Lin Yutang, po- 
prima češće istančana svojstva pjesničke ironije, kao u primjedbi: 

Kad tao ne bi bio ismijavan, ne bi bio tao. 

Analiza implicitnog i eksplicitnog dijela učenja o tao na mnogim 
mjestima otvara dublje perspektive paralelizma ili polariteta između 
apsolutnog principa i relativne primjcne. Za tu je temu važna kompa- 
rativna studija S. Hummela o 1. i 42. poglavlju Tao-te činga . 52 U dru- 
gom dijelu klasične podjelc 42. poglavlje dolazi iza općih uvodnih po- 
glavlja o vrlini, legalnosti i koristi, koje su osnovne teme toga dijela. 
U 1. pogl. prvog dijela bila je izražena pojinovna, predodžbena i jezič- 
na nezahvatljivost taoa. U 42. pogl. tema je, nasuprot tome, mogućnost 
i granica njegova simboličkog izražaja »fiktivnim sredstvom racional- 
nog nabrajanja«. (Jaspers se u toj vrsti interpretacije slu/.i svojom me- 
todom »čitanja šifara« (Chiffernsprache) za koju je bitno da »slike i 
formule nisu recepti« nego putokazi prema intencionalnom smislu. 33 ) — 
Prema Hummelovu prijevodu: 

I. Tao koji se dade pojmiti nije sveobuhvatni tao. 

Pojam koji se dade izraziti nije sveobuhvatni pojam. 

Nepojmljiv je iskon neba i zemlje, a pojmljivost je majka svili 
stvari. 

42. Tao uspostavlja jedinstvo, jedinstvo uspostavlja dvojstvo, dvojstvo 
uspostavlja trojstvo, trojstvom su uspostavljene sve stvari. 

Iracionalnost ontološkog problema od kojeg Lao-ce polazi, vodi nuž- 
no do teorije o neadekvatnosti fenomenalne spoznaje. Tako spoznajna 
teorija polazi od ontičkog problema ništavila ili ispraznosti »realnog« 

u Zum ontologischen Prohlem des Dauismus, Leipzig 1948. 

“ Die grossen Philosophen I, str. 914. 



294 


Razmeđa azijskih filozoftja 


svijeta. Tao se kao vrhovna zakonitost odražava u svijetu fiktivne mno- 
gostrukosti putem regulativne funkcije prirodnih zakona yin i yang . Nji- 
hova je uzajamnost osnova vječnoga kružnog kretanja pojavnosti. To 
je osnova taoističke filozofije prirode. Postizanje ideala sjedinjenja s 
taom, smirenja u taou , nedjelovanja u smislu svjetske prdvidnosti (wu 
wei), s jedne je strane zadatak praktičnog uma i osnova etičke nauke. 
S druge strane, taj zadatak određuje krajnju spoznajnu perspektivu i 
tako zatvara krug metafizičke problematike koji je otvorila svijest o 
neadekvatnosti racionalne spoznaje. 

Izrazitije nego kod Zarathuštre, a implicitnije nego kod Buddhe. 
arhajski se kriticizam i ovdje očituje najprije u formulaciji ontološkog 
problema s akozmičkog stanovišta. U prvora odlomku Tao-te činga Lao- 
-ce tvrdi da je »pojmljivost majka svih stvari«. U prvoj smo strofi Bud- 
dliina Dhamma-padam čitali da je »um preteča svih stvari« i da ih on 
»oblikuje«. Otuda svijest o ništavilu realnog svijeta: 

To se naziva likom bezličnoga i slikom ništavila. 

Tao-te čing, 14 

U odnosu prema svijetu i Lao-ce češće obilježava tao kao »to« (in- 
dijski tad), čija dva osnovna svojstva, ništavilo i pomanjkanje obilje- 
žja, odgovaraju osnovnim buddhističkim terminima šiinyata i animitta - 
td. Neprekidnost toka egzistencije (ind. samsdrah) Lao-ce izražava rije- 
čima: 


Duh ponora nikad ne umire (6. pogl.). 

U 11. pogl. Lao-ce povezuje problcm ontološkog nihilizma s ide- 
jom o praktičnoj realnosti postojećih stvari na sažet način usporediv 
s Heideggerovim razlučivanjem pojmova Ding (res) i Zeug^ 


Trideset je prečaka učvršćeno u glavčini točka, 
a kolo je korisno zbog središnje praznine. 

Kad izradiš posudu od gline, njena je korist u praznoj udubini. 

Kad probiješ vrata i prozore na kući, 
njihov prazan otvor daje kuči vrijednost. 

Zato je postojanje osnova posjeda, a nepostojanje osnova koristi. 

14 »Zeug« je »biće koje susrećemo u zbrinjavanju«, za koje ne možemo reći da 
»strogo uzevši ikad 'jcsteV To su stvari kao »pisaći pribor, pokućstvo, pro/.or, 
vrata, soba... koje se nikad ne pokazuju najprije same za sebe da bi za tim 
kao suma realnosti ispunile sobu«, no u čijoj se »cjelovitosti izražava svijet«, 
gdje »obaziranje nailazi na prazninu i tek tada uviđa zašto i kako je ono što 
nedostaje bilo pri ruci«; konačno »Zeug« koji »nalazimo u obilježju« ili oznaci, 
od čije je prisutnosti polazila i mitološka teoriia predodžbe u Yi čingu. — Usp. 
M. Heidegger, Sein und Zeit. str. 67—75. (7. izd. 1953.) 
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U ranom buddhističkom djelu Milinda-pariho čuven je opis kola kao 
primjera nepostojanja metafizičkc supstancije, 55 no tamo se slika pri- 
mjenjuje na dokaz o nepostojanju supstancijalne i trajne duše. Iz ana- 
lognih pretpostavki dolazi i Lao-ce do zaključka izražena u Buddhinu 
principu anatta. Identificirati se s taom znači svladati užurbanu zabri- 
nutost za egzistenciju, »postati ponorom svijeta ... i vratiti se natrag 
u iskonsko ništavilo« (28. pogl.). 

Prema interpretaciji R. VVilhelma,* Lao-ce naglašava da je tao »ni- 
šta« zato da izrazi opreku laoa prema realnom svijetu. U navedenom 
odlomku 11. pogl. ništavilo taoa očituje se kao »smisao« ili »svrha«, a 
»ničim« se naziva zato što se u svijetu osjetnosti ne pojavljuje ni »po 
sebi ni za sebe«, nego jedino kao »raspoređivač« predmeta. Zato »od- 
nos smisla (tao) i zazbdljnosti nije moguće svesti ni pod kategoriju uz- 
roka i posljedice«. 37 

To se naziva bezobličnim likom 
i nestvarnom slikom. 

To se naziva maglovito mutnim. 

(14. pogl.). 

Smisao (tao) proizvađa stvari 
potpuno maglovito, potpuno mutno. 

Tako su mutne i tako maglovite 
slike u njemu. 

Tako su mutne i tako maglovite 
stvari u njemu. 

(21. pogl.). 

Riječ je o »poimanju koje seže do granica pojavnog svijeta«, gdje 
se »suprotnosti dokidaju u nerazlučenosti« (in der Ununlerschieden- 
heit aufgehoben) i gdje nailazimo na »klice« koje sežu za nečim što u 
nekom smislu odgovara vidljivome, čujnome i protežnome, ali ti osjet- 
ni sastojci oblikovanja nisu jasno razlučeni ni odredivi u svom nepro- 
slornom i nevremenskom jedinstvm (ništa nije ni gore ni dole, ni ispred 
ni iza). Zazbiljnost je pojmovno spoznatljiva zato što je, po tome ki- 
neskom shvaćanju, već u samim stvarima predmetno sadržano nešto 
što je u opisanom smislu »racionalno«. 38 Jung tu nalazj prastavni izraz 
svoga pojma »svrhovite koincidencije, koja je moguća zato što je obim 
stranama svojstven isti smisao« 39 . 

“ Usp. Fil ist. narođa. /., str. 270—272. 

“ Usp. VVilhelmov prijevod, Tao te King (Jena 1915) i njegovu knjigu Chinesische 
Lebensweisheit (1922). 

Chinesische Lebensweisheit, str. 16. 

* Ibid., str. 19. 

” Synchrcmizitat..., str. 72. 
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Vrhovni je smisao (tao) bezimena jednostavnost. 

Kad bi kneževi i kraljevi mogli tako da ga održe, 
sve bi se stvari svrstale kao gosti. 

Narod bi bez naređenja sam od sebe našao ravnotežu. 

To ne djeluje, a ipak se sve zbiva samo od sebe. 

To je napušteno. a ipak zna da proviđa. 

Mreža je Neba tako ogromna, tako ogromna, 
široki su joj otvori, a ipak se ništa ne gubi. 

(73. pogl.) 

U ovom je posljcdnjem odlomku o očitovanju prastava i o stupnje- 
vanju njegove međustavne konkretizacije sadržan i središnji problem 
taoističkog iracionalizma, o čijern rješenju u Jaspersovoj interpretaoiji 
zavise sve mogućnosti i nemogučnosti shvaćanja i neshvaćanja mctafi- 
zičkog dosega Lao-ceove »misli iz iskona«: 

Ako u Lao-ceovim izrekama tražirno upute, odmah se javlja prigovor: 
Sve je to neprovedivo, jer su ljudi ipak drukčiji. 

No u tom je prigovoru zaboravljeno ono što je bitno, da tu nije riječ 
o uputama za svrhovitu djelatnost. Tamo gdje je ispravno nedjelova- 
ti, nepredviđati i neupuštati sc u pothvate, tamo i ono što se kaže mo- 
že biti jedino besmislica, ako to shvatimo kao poziv na djclo i pothvat. 
Lao-ce otvara uvid u mogućnost koja nije razumski programatska ... 
nego hoće da oslovi ono što je u čovjeku iskonsko. Kad bi bila do kra- 
ja domišljena, konačnim sređstvima ostvariva ustanova, preobrazilo 
bi se u lošu utopiju magične djelatnosti ncdjelovanja... Može nam 
se učiniti strahovitom Lao-ceova izjava: »Kad bi svi kneževi i kraljevi 
bili sposobni da budu čuvari taoa, onda bi im sva bića sama od sebe 
postala podložna. Nebo i zemlja združili bi se da ih okrijepe blago- 
tvornom rosom. Narod bi se sredio sam po scbi, a da mu nitko to nc 
nalaže.« (32) Kad bi na osnovi toga netko htio da — zahvatom, upu- 
tom, savjetom — uspostavi anarhiju u svijetu, očekujući da će se lju- 
di, zato Što su dobri, odmah sami od scbc pridržavati reda — taj bi 
obrnuo smisao tog filozotiranja ... Lao-ce nasuprot tome uopće ne 
misli uputnu ni djelatnu preobrazbu prilika, nego u dogleđu svoje is- 
stine tvrdi da nitko ne zna dokle može da dopre: »Gdje se povećava 
vrlina, ne javlja se ništa što se ne bi moglo prevladati, a onome kome 
ništa nije nesavladljivo nitko ne možc sagledati granicu sposobnosti 
djela« (59). 40 

S jedne je strane »šifra« ovakva izražavanja »smisla« (tao) uobli- 
čena u magijsko vjerovanje Kineza da od usklađenosti vladarske moči 
s kozmičkom snagom taoa ne zavisi samo politički naprcdak carstva 
nego da je taj sklad isto tako neminovan uvjet i neposredan povod do- 
bre žetve, da je zaštita od poplava, suše, pošasti i rata. S druge strane. 


- Op. cit., str. 918—919. 
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Lao-ce naglašava filozofski smisao sklada s taom u akozmički pročiš- 
ćenoj vrlini »uzora«. Čovjek je po svojoj unutarnjoj biti nosilac idej- 
nog uzora (i ovdje u platonskom smislu te riječi): 

Duboka vrlina djeluje iz daleka kao ponor. 

Ona je suprotna svemu što važi u svijetu, 
ali naknadno izaziva velik odaziv. (65. pogl.) 

Kad netko pred drugima izlaže veliku sliku 
-prauzor taoa, svi se utječu u njega. (35. pog.) 

Sušta nenamjernost, zagonetna u svojoj jednostavnosti, nije 
možda nikad više u filozofiji izražena tako snažno kao 
temelj svekolike djeiatnosti kao kod Lao-cea.* 1 

Ovdje nije moguće zalaziti u razradu očevidne analogije slijedećeg 
Lao-ceova stava sa Sokratovim »Znam da ništa ne znam«: 

Znanje o vlastitom neznanju najviša je spoznaja. 

Nepoznavanje granica vlastitog znanja jest bolest. 

Samo onaj tko bolcsno shvati kao bolesno 
ne boluje od toga. Posvećen čovjek ne boluje, 
budući da bolest doživljava bolno. 

(71. pogl.) 

Iz toga spoznajno-kritičkog uvjerenja razviia se Lao-ccova ontolo- 
gija, prema kojoj 

sve na svijetu potječe iz bitka, 
a bitak potječe iz nebitka 

(40. pogl.) 

— a i etika, ili nauka o vrlini — Te, kojoj je osnovno načelo »nedjelo- 
vanja« — wu-wei. 

Termin te, koji prvenstveno znači moralnu vrlinu, nalazimo i u tao- 
ističkoj filozofiji prirode, gdje obilježava »snagu« svakog zbivanja. Uče- 
nje o wu-wei u tom sklopu možemo shvatiti kao neku vrstu arhetipske 
alternative Darwinovu razjasnjenju evolutivnog procesa agresivnom di- 
namikom bioloških snaga. Bolje razumijevanje tako proširenog znače- 
nja termina te pretpostavlja i širi uvid u taoističku teoriju uzročnosti. 
Kao i u buddhizmu, i ovdje se teorija uzročnosti, iako znatno implicit- 
nije, shvaća kao teorija uzajamne uvjetovanosti (v. patićća-samuppado 
u pali tekstovima) nastanka s\dh pojava: 

Bitak i nebitak uzajamno su zavisni u bivaniu. (2. pogl.) 




Icl., str. 908. 


298 


Razmeđa azijskih filozofija 


lz svega je dosad rećenog jasno da Lao-ce u odnosu dviju pokret- 
nih snaga, yin i yang, daje prednost yinu, snazi materinstva, pasivnosti, 
tame i smirenja, obrnuto nego Uddalaka Aruni u Ćhandogya-upanišadi, 
čije ućenje o lat tvam asi polazi od čuđenja pred apsurdnom poinisli da 
bi »bitak mogao nastati iz nebitka«. U taoizmu, s jedne strane, svako 
kretanje teži konačnom smirenju, svako uzbuđenje, briga i strah pred 
»ponorom« završava silaženjem u »dolinu«, svako je zbivanje ograniče- 
no vremenom. S druge strane, udaljavanje od iskonskog jedinslva sve- 
obuhvalnog bitka ne može značiti s ovog stanovišta drugo nego slablje- 
njc i starenje. Zato je zbivanjc istovetno sa slabljenjem, a »postupak 
laoa« neodoljivost je njegove gravitacione snage. 

Ovakvo se shvaćanje prirodne zakonitosti odražavalo trajno, ne sa- 
mo u taoizmu nego i u konfucijanizmu, i na klasićnu kinesku teoriju o 
državi koja je patila od naivnog optimizma svoje prirodne nauke i vje- 
rovala u konzervativizam kao prirodni poredak. Princip »nedjelovanja« 
u tom je smislu izraz determinizma u prirodi i u društvenom životu. On 
nije istovetan sa »sudbinom« ( mirtg ) ni s poslovičnom mudrošću lijenči- 
na (»t iolce far niente«, »laissez faire «). Egzistencijalnu zabrinutost i 
užurbanost (/и) Lao-ce, kao i svi panteistički filozofi, smatra izrazom 
afekta i izvorom zablude, ili »bolešću neznanja« prema ranijem citatu. 
Ta je misao potpuno jasno izražena već u prvom poglavlju Tao-te činga: 

Cesto se Iišavamo strasti da bismo jasno sagledali zbilju, 
a često gledamo u život sa strašću da uočimo obrise njcgovih pojava. 
Oslobođenjem od strasti postiže se smirenje 
i svijet se stišava sam po sebi." 

(37. pogl.) 

U osnovi, wu wei je učenje o protuprirodnosti nasilja, usporedivo, 
iako uz bitne razlike asketskih pretpostavki indijskog ethosa, s indij- 
skim načelom da je »nevršenjc nasilja ( ahiihsa ) vrhovni zakon«. 

i: Ove i niz srodnih Lao-ceovih izreka o odnosu strasti i vrline možemo uspoređi- 
vati sa Spinozinom naukom o afektima u Etici: »Duh spoznaje sam sebe samo 
toliko koliko zahvaća ideju tjelesnog uzbuđenja« (II, 23). To' »uzbuđenje našeg 
tijela« i »ideju o tom uzbuđenju« naziva Spinoza »afektom« (III, def. 3). »Is- 
tinska spoznaja dobra i zla ne može suzbiti nijedan afekt zato što je istinita, 
nego samo zato i samo toliko koliko se i sama može smatrati afektom« (IV. 
14). »Spoznaja dobra i zla nije ništa drugo nego afekt ukoliko smo ga svjesni« 
(IV, 8). (Usp. posljednji citat Lao-cea u ovom poglavlju.) »U ovom ću dijelu 
govoriti o snazi uma tako da ću pokazati što um može protiv afekata, a za 
tim o slobodi duha ili zadovoljstvu. Odatle ćemo vidjeti koliko je mudrac 
savršeniji od budale« (Uvod). »Kad čudljivost ili afekt oslobodimo misli o vanj 
skom uzroku i povežemo s drugim mislima, onda ljubav i mržnja prema vanj- 
skom uzroku, a i duševna kolebljivost koja nastaje iz tih afekata, gube svo- 
ju snagu« (V, 2). »Afekt. koji je patnja, prestaje biti patnja čim o njernu stvo- 
rimo jasnu i očitu ideju« (V, 3). »što više spoznajemo pojedinačne stvari, to 
više spoznajemo Boga« (V, 24). 
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Nekii hoće da zaviadaju svijetom 
i da od njega učine što sami žele. 

Ja znam da im to neće uspjeti. 

Svijet je božanska posuda 
u cije se oblikovanje nc može zadrijeti. 

Tko to pokušava, čini štetu, 
tko u to zahvaća, taj gubi. 

(29. pogl.) 

Lao-ceov osnovni paradoks: »U djelatnosti bez djela neka svi žive 
mirno« (3. pogl.), objašnjen je u 51. pogl. i u nizu drugih miesta na isti 
naČin kao i altruistička nauka o vršenju »vlastite dužnosti« uz »odrica- 
nje od ploda« u Bhagavad-glti: 

Proizvoditi, ali ne težiti za posjedom, 
djelovati, ali ne zaračunavati, 
zahtijevati, ali ne gazdovati, 
to se naziva najdubl jim te. 

Povući se kad je djelo završeno, to je uzvišeni put. (9. pogl.) 

Neizbježni se motiv tolstojevskog kršćanstva: »nc opirati se zlu«. 
razvija kod Lao-cea iz. prirodnog promatranja mutne i bistre vode: 

Tko može u mutnom svijetu naći mir? 

Tek tihim taloženjem stvara se bistrina. (15. poglav.) 

Covjek koji se ne opire zlu, »baš zato što nenta težnji, nema niko- 
ga na svijetu tko bi težio protiv njega«. (22. pogl.) — A kad Lao-ce kaže: 

Dobre nazivam dobrima, a zle također nazivara dobriina, 
vrlina je po tom svojstvu dobra (49. pogl.) 

— dli: 

Drugi su naučavali mudrost koju i ja hoću da naučavam: 

— Covjek nasilnik umire nasilnom smrću (42. pogl.) 

— onda se njegov moral пе temelji na natprirodnom nego na prirod- 
nom uvjerenju da »blagost nadvladava silu« (36. pogl.). Do toga je uvje- 
renja došao razmišljajući o prirodnim pojavama kao što su voda, sta- 
rost, ljudska radinost, pa čak i vojna strategija, kako ćemo vidjeti u 
nastavku. U tome je pristupu moralnim problemima možda osnovna 
razlika laoizma od kršćanstva. Shvaćanja o moralu do kojih tako dolazi 
Lao-ce u razmišljanju odvraćenu od svijeta čine nam se ponekad shvat- 
Ijivija iz politiokog rasula njegova vremena nego iz naivnog povjerenja 
u kozmički poredak u svijetu: 
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Kad je vlada spora i gluha, narod je nepokvaren, 

kad je vlada marljiva i poduzetna, narod je nezadovoljan. 

(58. pogl.) 

Za bolje razumijevanje Lao-ceovih zadnjih misli mislim da je o- 
pravdano i neophodno isticati i slijediti istančanu nit njegova skepticiz- 
ma gdje god je i dokle god je to moguće. Možda su Lao-ceova razmišlja- 
nja o vojnoj strategiji bila sa stanovišta kritičkog filozofiranja dosljed- 
nija nego Kantova »Zum evvigen Frieden«. 

Kad nema druge mogućnosti nego vojnički rat, 
najbolja je taktika mirne suzdržljivosti. (31. pogl.) 

Postoji pravilo kod vojnih stratega: 

Bolje je biti napadnut nego napadač. 

Bolje je ustuknuti stopu nego napredovati pedalj. 

Zato kad se sretnu dvije jednake vojske, 
pobjeđuje onaj koji je u škripcu. (69. pogl.) 

Hrabar vojnik nije ratoboran. Dobar borac ne zapada u gnjev. 

Veliki se pobjednik ne upušta u čarkanje. 

Tko dobro upravlja ljudima, stavlja se na podređen položaj. 

Го je vrlina neisticanja, to je sposobnost upotrebe ljudi. 

(68. pogl.) 

Tko poštujuć tao hoće da pornognc ljudskom vladaru, 
suprotstavlja se oružanom osvajanju, 
jer se njegov prasak nužno vraća natrag. 

Gdje boravi vojska, raste trnje i korov, 
za velikim vojskama slijede godine gladi. 

Zato dobar vojskovođa kad dođe do cilja stane 
i nema odvažnosti pouzdat se u snagu oružja. 

Kad postigne cilj, time se ne hvali. 

Kad postigne cilj, zato se ne uzdiže. 

Kad postigne cilj, ne teži za slavom, 
ncgo postiže cilj kao žalosnu nuždu. 

Postiže cilj, ali ne Ijubi nasilje, 

јег svaka stvar zaslari pošto je dosegla vrhunac. 

Zato se nasilju suprotstavlja tao, 
a onaj tko pobija tao uskoro strada. 

(30. pogl.) 

Onaj tko teži za iskonskim jedinstvom »ublažava svoje svjetlo i smi- 
ruje svoj vir« zato da bi se vinuo nad područje dobra i zla: 

Tada ga ljubav ni mržnja ne mogu više doseći 

kao ni dobitak i gubitak. ćast i sramota ga se više ne tiču. 

Zato uvijek nailazi na poštovanje. 


(56. pogl.) 
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Do te se visine nadilaženja dobra i zla kao odraza realnosti pojav- 
nog svijeta Lao-ceov ideal slaže s Buddhinim. Dalje se njihovi putovi 
razilaze. Lao-ce ne teži za idealom »utrnuća« — nirvane. Tao je za njega 
osnova pojavnog svijeta, njegov »korijen« i princip harmonije. 

Wu wei nije odvraćenost od djelatnosti, nije buddhistička kontemplaci- 
ja ili nešto slično tome, nego odvijanje one tihe, istančane vrste rada ko- 
ju samo tao može da nosi i potiče. Da bismo razvili oko i uho za način 
djelovanja taoa, potrebno je da najprije napustimo područje strasti. 43 

Ovu je aprioristićku sliku skladnog života i svijeta revidirao Kung 
Fu-cc metodom koju možemo shvatiti kao empirijsku, zasnovanu na 
utvrđivanju povijesnih uzora i provjeravanju tradicija. Jasno je da ni 
od tog arhetipskog empirizma ne možemo očekivati da razlikuje mit- 
ske činjenice od povijesnih. 


3. CUANG-CE 


Čuang-ce je uz Lao-cea daleko najistaknutiji i najorginalniji taois- 
tički filozof, a i jedan od najslavnijih kineskih mislilaca i književnika 
uopće. Poslije njega u taoističkoj se školi ističu još samo komentatori, 
i to komentatori Ćuang-ceova djeia. Ni Kung Fu-ccova škola, čiji se ak- 
tualni razvoj nastavlja tisućlječima sve do danas, iako se ta aktualnost 
u toku povijesti često ističe kao negativna pojava i opasnost, nije proiz- 
vela mislioca koji bi se kao klasični uzor mogao takmičiti s Čuang-ceo- 
vom genijalnošću i svjetskom slavom, osobito u moderno doba i u za- 
padnom svijetu. U toku vremena Čuang-ceovo učenje postaje neodjelji- 
va nadopuna specifičnog izraza kineskog buddhizma, tradicije č'an (ja- 
panski zen). Pokušat ću pokazati kako se u tom pogledu njegova shva- 
ćanja doista nalaze na pol puta između Lao-ceova i buddhističkog poima- 
nja ništavila. Ta je povijesna okolnost redovno najuočljivija modernim 
interpretatorima, ne samo zapadnim nego i kineskim, barem onima koji 
kinesku misao nastoje približiti evropskoj, o kojima će ovdje biti riječi. 

Prema Ssu-ma Č’ienu, Čuang-ce (ili Čuang Čeu) živio je u 4. i po- 
četkom 3. st. pr. n. e. (369-286, suvremenik Platona). Bio je iz pokrajine 
Meng. Njegov je zavičaj kasnije dobio počasni naziv Nan hua, Ш »Ze- 
mlja južnog cvijeća«, a i njegovo opsežno djelo naziva se (u 8. st. n. e., 

43 H. Hackmann, Chinesische Philosophie (Bd. 5. Kafkine »Geschichte der Philo- 
sophie«), Munchen 1927, str. 64. 
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za vladavine dinastije Tang) »Knjiga istine iz Zemlje južnog cvijeća« 
(Nan hua čen čing). To se djelo, u verziji pohranjenoj u knjižnici dina- 
stije Han (na prijelazu iz stare u našu eru) sastojaio od 52 poglavlja i 
preko 100.000 znakova. Danas postoje samo 33 poglavlja, svrstana u tri 
dijela: »nutarnji«, koji je najdublji i najautentičniji (pogl. 1-7), »vanj- 
ski« koji se osniva na usmenoj predaji učenika (pogl. 8-22), i »mješo- 
viti«, koji sadržava i nešto naknadnih dodataka. Ipak se i dijelovi koji 
se danas smatraju najmanje autentičnim spominju već kod Ssu-ma 
Č’icna, koji ih smatra karakterističnom tvorevinom Čuang-cea. 

Odnos Ćuang-cea prema Lao-ceu Lin Vutang 44 opisuje ovako: 

Misaona osnova i karakter ideja jednaki su kod oba filozofa, ali, dok 
Lao-ce govori u aforizmima, čuang-ce piše duge i iscrpne filozofske 
rasprave. Dok je Lao-ce potpuno inluitivan, Ćuang-ce je u potpunosti 
čovjek razuma. Lao-ce se smješka, Čuang-ce se smije. Lao-ce poučava, 
Čuang-ce se ruga. Lao-ce govori srcu, Čuang-ce razumu. Po svome je 
vraćanju prirodi Lao-ce jednak Rousseauu, dok Čuang-ce po oštrini 
svoje sablje podsjeća na Voltairea. 

Dva najkarakterističnija mjesta iz Čuang-ceove knjige 4S jesu opis 
sna o leptiru i izraz veselja povodom ženine smrti: 

1) Ja, Ćuang Ćeu, sanjao sam jednoč da sam leptir, da letim od cvijeta 
do cvijeta baš kao leptir. Bio sam svjestan samo svoga leptirskog za- 
dovoljstva, a nisam uopće znao da sam Čeu. Najednom sam se probu- 
dio, ležeći kao ovaj isti ja. Sada ne znam jesam li onda bio čovjek koji 
sanja da jc leptir, ili sam sada leptir koji sanja da je čovjek. Sigurno 
je da između čovjeka i leptira postoji razlika. Prijelaz se od jednog do 
drugog naziva mijenom stvari. 

Kako mogu znati da ljubav za život nije obmana? Kako mogu znati da 
onaj tko se boji smrti ne sliči djetetu koje se izgubilo i ne zna da se 
nalazi na putu koji ga vodi kućd?... Čovjek dok sanja ne zna da je 
to san. U snu nastojimo da razjasnimo san. Tek kad se probudimo, pri- 
mjećujemo da smo sanjali. Tako postoji i veliko buđenje nakon kojeg 
spoznajemo ovaj veliki san. Budale se, međutim, smatraju budnima i 
tvrde da znaju da li su u zbilji kneževi ili čobani... 

Sa stanovišta moderne filozofije ne bih mogao komentirati ova raz- 
mišljanja po kojima se proslavio Ćuang-ce bolje nego sa nekoliko odlo- 
rnaka iz Schopenhauerova razmišljanja o istoj temi na početku svoga 

44 Op. cit., str. 13—14. 

4 ' 18. i 3. pogl.- Citati ćuang-cea uglavnom su iz slijedećih đjela: R. Wilhelm, 
Dschuang dsi, Das \vahre Buch vom sudlichen Bliitenland, Jena 1912. Lin Yu- 
tang, ranije citirano djelo o Lao-ccu; M. Buber, Tschuang-Tsc, Reden und Gleich - 
riisse, Ziirich 1951. 
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životnog djela »Svijet kao volja i predodžba« (I, § 5). Schopenhauer tu 
polazi od osvrta na Kantovu teoriju uzročnosti, a završava pozivom na 
staroindijsko vedsko učenje o iluzornosti svijeta — тауа — koje ga više 
zadovoljava. Vidjet ćemo u osvrtu na slijedeću temu da je Schopenhauer 
upoznao pi*vi potpuni i'rancuski i evropski prijevod Lao-cea čim je ob- 
javljen. I inače su Schopenhauerovi osvrti na kinesku kulturu uvijek 
bili vrlo detaljni, i o temama koje ni danas nisu popularno obrađivane 
u zapadnom svijetu. U prvoj se knjizi »Svijeta kao volje i predodžbe« u 
nekoliko navrata osvrće na Yi-čing (yin i yang), uvijek u usporedbi s 
pitagorovskom mistikom brojeva. No Čuang-ce mu još nije mogao biti 
poznat, vjerojatno niti u izvodu navedenog odlomka. Ipak se Schopen- 
hauerov indijski pristup problemu najviše približava i Čuang-ceovu 
shvaćanju sa stanovišta moderne komparativno-l'ilozofske problematike. 

Mi sanjamo. Da nije možda i cijeli život tek san? Ili točnije: Posloji 
li pouzdan kriterij razlikovanja sna i jave, fantazma i zbiljske slvari... 
Kant na to pitanje odgovara ovako: »Međusobna veza predodžbi u skla- 
du sa zakonom uzročnosti razlikuje život od sna«. Ali i u snu je svaka 
pojedina stvar povezana po načelu dovoljnog razloga u svim njegovim 
oblicima, a ta se veza prekida samo između jave i sna, a i između po- 
jedinih snova. Kantov bi odgovor prema tome mogli formulirati ova- 
ko: Dugi san (život) potpuno je povezan u sebi po principu dovolj- 
nog razloga, ali ne i sa kratkim snovima, ma da svaki od tih kratkih 
snova sadržava u sebi istu tu vezu. Tako je srušen most između prvo- 
ga i drugih, pa ih po tome razlikujemo. Pa ipak, bilo bi vrlo teško, a 
često i nemoguće točno provjeriti na osnovi tog kriterija je li nešto 
bilo san ili se zbilja dogodilo... Jedini izvjestan kriterij za razlikova- 
nje sna od jave jest tek potpuno empirijski kriterij buđenja. Buđenjem 
se u svakom slučaju pozitivno i opipljivo prekida uzročna veza između 
događaja u snu i па javi ... Nećemo se stidjeti da priznamo ono što su 
već odavno priznali i izraziii mnogi veliki ljudi. Vede i Purane nemaju 
bolje usporedbe za čitavu spoznaju zbiljskoga svijeta koji nazivaju 
mrežom тауе, nego da ga usporede sa snom, a ni jednu drugu uspo- 
redbu ne koriste više od te. Platon često kaže da ljudi žive samo u snu: 
jedino filozof teži da bude budan ... 

2. Kad je umrla Cuang-ceova žena, Hui-ce otiđe k njemu da mu izrazi 
sućut. Nađe ga kako sjedi na podu, pjeva i udara takt po ztljeli. — 
»Vaša je žena živjela s vama, rodila vam djecu i umrla u starosti. Zar 
nije dosta da za njom ne plačete? Zar nije pretjerano kad još pjevate 
i bubnjate po zdjeii?« — »Ne«, odgovori ćuang-ce. »Kad je umrla, bio 
sam jako žalostan. Zatim sam razmišljao i shvatio da iskonski nije ima- 
la život; ne samo život nego ni oblik; ne samo oblik nego ni duševna 
svojstva yin i yang. Bila je dio velike bezobličnosti. Zatim se promije- 
nila i poprimila duševna svojstva; duševna su se svojstva promijenila 
i poprimila oblik; oblik se promijenio i poprimio život, a sada se po- 
novno mijenja i prelazi u smrt. Tako ona prolazi mijene koje su jedna- 
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ke slijedu proljeća, ljeta, jeseni i zime. Sada počiva u velikoj kući. Kad 
bih plakao i jadikovao, ponašao bih se kao čovjek koji nije shvatio 
nužnost u zbivanju. Zato sam prestao plakati. 

Dodaci četvrtoj knjizi Schopenhauerova »Svijeta kao volje i pre- 
dodžbe« (1844) obilježeni su mottom iz Lao-cea (prijevod S. Juliena): 

Svi Ijudi žele jedino da se oslobode smrti, a ne znaju da se oslobode 
života. 

U ovoj je kratkoj rečenici izražen i tisućljetni nesporazum Buddhe 
sa svojim vjernicima, a i najplemenitija crta stoicizma Marka Aurelija. 
Svijetu koji više nema osjećaja za istančanost takvih osjenčanja, dovik- 
nuo je još u 20. stoljeću Hemingway: »Ljudi umiru kao stoka!« 

Problem smrti, kako ga je u naše vrijeme formulirao Heidegger 
-das Sein zum Tode- polazcći od Tolstojeve kratke priče o »Smrti lvana 
Ujića« 44 , postaje s Ćuang-ceom središnja tema taoističke filozofije. Ja- 
snije i racionalnije nego u citiranom dijelu iz Cuang-ceova života, nje- 
gov je »stoički« stav izražen u opisu smrti Lao-cca, u 3. pogl. Čuang-ceo- 
ve knjige: 

Kad je umro Lao-ce, njegov prijatelj Čin-Sih prekorio je neobuzdane tu- 
žaljke ostalih ožalošćenih rekavši: »To je kršenje načela prirode i po- 
jačavanje čovjekovih osjećaja, zaborav onoga što smo dobili od pri- 
rode. Ovo su stari miidraci nazivali kaznom za kršenje načcla prirode. 
Učitelj se pojavio zato što su postojale prilike za njegovo rođenje. Kad 
je otišao, jednostavno je slijedio prirodni tok. One koji su u takvoj 
prilici tihi i slijede prirodni tok, ne mogu obuzeti ni tuga ni radost. 
Njih su stari mudraci sraatrali bogodanim ljudima koji su se oslobo- 
dili ropstva. 

Komontator Kuo Hsiang uz opis smrti Ćuang-ceove žene dodaje 
primjedbu: 

Dok je bio neuk, osjećao je žalost, kad je shvatio, više nije bio uzbu- 
đen. Tako čovjek uči da razumom rasprši osjećaje. 

Svijest o smrti dovodi ljudsku misao neminovno do problema onto- 
loškog ništavila strukture svijeta-svekreta i moralne ništetnosti struk- 
ture života u njemu. Taj se tok misli izvorno podudara kod Čuang-cea 
i Buddhe, kod Meister Eckharta, Kierkegaarda i Heideggera, a isti se 
motiv neophodno ponavlja i u još opreznijem pristupu Jaspersa proble- 
mu philosophiae perennis. 


“ Sein und Zeit, § 51. 



Kina — taoizam i konfucijanizam 


305 


N'aslov je prvog dijela Čuang-ceove knjige »Sretni izlet«, a drugog 
dijela »O jednakosti stvari«. Urođena težnja za srećom može se pribli- 
žiti svojoj svrsi jedino u mjeri u kojoj čovjek zna da se razumski izmi- 
ri s neminovnim tokom prirodnih zbivanja. Poteškoća se, međutim, jav- 
lja u dijalektičkoj polarizaciji onoga što je u tom zbivanju doista »pri- 
rodno« i onoga što je »čovjekov« udio. O tome Čuang-ce u 17. pogl. ra- 
spravlja ovako: 

Ono što je prirodno, to je unutarnje, a ono što je čovjekovo, to je iz- 
vanjsko... Prirodno je da volovi i konji imaju četiri noge. Stavljanje 
ulara konju oko glave i konopa volu na gubicu, to je čovjekovo djelo. 

Tako dolazi do »prevladavanja onoga što je prirodno onim što je 
čovjekovo«. Ono što je prirodno čovjekovu vlastitom biću naziva Čuang- 
-ce te, »vrlinom«, koju bismo mogli interpretirati kao biće-za-sebe. Po 
tom je shvaćanju čovjekova bića-za-sebe Čuang-ce ekstremni individua- 
list. To je potpuno dosljedno taoizmu, a još i više odgovarajućim konse- 
kvencijama općeg indijskog shvaćanja načela dovoljnog razloga kao bi- 
ološki suvisle smislene »djelatnosti« — karma, shvaćene po analogiji 
Schopenhauerova principium individuationis: 

Razumijem se u to da ostavljam ljudski rod na miru, ali ne i u uprav- 
ljanje ljudskim rodom. Ostavljanje na miru posljedica je straha da će 
Ijudi uprljati svoju unutamju prirodu i odbaciti svoj te. Kad ljudi 
ne okaljaju unutamju prirodu i ne odbacuju te, je li potrebno uprav- 
Ijati ljudskim rodom? (11. pogl.) 

Zato pravi mudraci nisu težili da uspostave jednoobraznost sposobno- 
sti i zanimanja (18. pogl.). 

Jasno je da se iluzije o rješavanju proturječnosti težnje za srećom 
u ljudskom društvu javljaju jedino uz pretpostavku i u granicama poi- 
manja »relativne sreće«. 47 No već Čuang-ceova razmišljanja o životu kao 
»sretnom izletu« završavaju uviđanjem da se trajna sreća ne može tra- 
žiti u takvu kozmičkom iz.letu u vanjski svijet, a akozmička alternativa 
glasi: 


Zato se kaže da savršen čovjek nema svoje ja, da duhovan čovjek ne- 
ma postignuća, a istinski mudrac nema imena. 

Tako nas kritika ljudske prirode i njene težnje za srećom dovodi 
ponovno do središnje teme arhajskog kriticizma, teme koju je G. San- 

" Usp. formulaciju tog problema kod Fung Yu-Lana, op. cit., str. 129. i d. 
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tayana u modernom kontekstu zbivanja formulirao kao »skepticizam 
prema životinjskoj vjeri«. 48 

Poglavlje »o jednakosti stvari« u Ćuang-ceovu djelu dovodi nas na 
područje kritike spoznajnih sposobnosti i vrijednosti spoznaje. Ovdje 
je moguće navesti samo nekoliko odlomaka iz tih zapažanja i zaklju- 
čaka: 


Ograničenja se iskonski ne osnivaju na taou. Ustaljena značenja nisu 
iskonski svojstvena riječima. Razlike nastaju tek iz subjektivnog na- 
čina promatranja. Osnove su razlikovanja: dcsno i lijevo, odnosi i du- 
žnosti (u društvenoj zajednici), analiza i dokazni postupak, proturječ- 
nost i reakcija. Tako nazivamo osam kvaliteta... 

Vrhunac je spoznaje zaustaviti se na granici nespoznatljivog. 

Na toj je osnovi u kasnijim poglavljima razrađena i nauka o anti- 
nomijama: 

Veličina tijela nema granica, vrijeme nema kraja, stanja stvari nisu 
trajna, početak i svršetak ne mogu se ustanovili. (17. pog.). 

Oba ova učenja — da svijet nije stvoren, ili da ga je netko prouzro- 
čio — ne prelaze svijet stvari, pa su zato oba u krajnosti pogrešna... 
Pretpostavka o posljednjem uzročniku ili o nepostojanju takva uzroka 
ostaje na istoj razini sa svijetom stvari, a s bezgraničnošću nema ni- 
kakve veze. (15. pogl.). 


Problem antinomija spoznaje Ćuang-ce mogao je naći jasno formu- 
liran već kod svoga prethodnika Lie-cea: 

Slo je s onu stranu svijeta, što je prije pojava, to ne mogu spoznati... 
Svijet je sastavni dio prirode, a priroda je nepotpuna. 


O svijetu kao problemu individuacije, produbljenja subjektivno-ob- 
jektivnog rascjepa u granicama spoznaje, piše Ćuang-ce u 2. pogl., od 
kojeg smo ovdje pošli: 


Stari su učitelji posljednje ishodište tražili u spoznaji. Što je bilo to 
ishodište? Oni su pretpostavljali stanje kad postojanje stvari još nije 
počelo. Time je zacijelo dosegnuta krajnja točka koju nije moguće 
transcenđirati. Slijedeća je pretpostavka biia da stvari postoje, ali nji- 
hovo razlučivanje još nije otpočelo. Za tim se pretpostavljalo da u sta- 
novitom smislu postoji razlučenost. ali još nije ispoljena afirmacija ni 
negacija. S razvojem afirmacije i negacije iščezava smisao (tao). U iš- 
čezavanju smisla očituje se jednostrana sklonost 


“ Sceplicism and Animal Faith, New York 1923. 
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Rješenje spinozijanskog problema nauke o afektima nalazi Ćuang- 
-ce kasnije (u 4. pogl.) u gotovo doslovno istoj formulaciji, od koje je 
pošao Buddho u razradi svoje metode meditative »postojanosti pažnje« 
(sati-patthanam): 

Osjet sluha ne smije prodrijeti dalje od uha. Razum ne smije težiti za 
odvojenim opstankom. Tako će se duša isprazniti, pa će moći da pri- 
mi svijet u sebe, jer takvu prazninu ispunjava tao. 

Stožerno načelo Buddhine metode odustajanja od svih »gledišta« 
(ditthi, grčki doxa), stav epohć koji je postulat pvrrhonovske ataraksije 
ili apatheie (pali upekha), Čuang4:e formulira sažeto u 17. pogl.: 

Zahvatiti ravnomjemo sve stvari, bez pretpostavljanja, bez sklonosti, 
to je neograničenost. Kad sve stvari promatramo ravnomjemo, što je 
onda kratko, a što dugo? 

U poglavlju pod naslovom »Svijet« Čuang-ce kritizira filozofske ško- 
le svoga vremena, orijentirane pretežno sofističko-politički: 

Svijet poznaje danas mnoge naukc o filozofiji društvenog uređenja i 
države. Svaka škola smatra da je ona pronašla najbolje. Kad upitamo: 
u kojoj se školi nalazi filozofija starih mudraca? — odgovor je da se 
ona nalazi u svakom sistemu ... Danas se svijet nalazi u sveopćem 
kaosu ... Mnogi filozofi ističu pojedine vidove problcma i njih se dr- 
že. To je nalik na čovjeka čija su pojedina osjetila normalna, ali ne 
djeluju zajedno... Tako učenjaci budućih vremena neće moći da uoče 
iskonsku jednostavnost sveobuhvatnoga ni bitne osnove mišljenja sta- 
rih mudraca. Tako se filozofija razbija i propada. 

Čuang-ce već čezne za onom prastavnom jednostavnošću misli nad 
čijim se »apstraktnim jedinstvom« i oskudnošću zgrozio Hegel kad je 
osjetio da je i Spinoza takvom mišlju »obnovio život supstancije Isto- 
ka« , 45 


Izvan područja riječi vlada suglasnost. Ta se suglasnost ne može do- 
vesti do suglasnog izraza u riječima. Riječi se nikad ne podudaraju 
potpuno s tom suglasnošću. Zato je potrebno snaći se bez rijeći. Tko 
razumije taj govor bez riječi, taj može čitav život govoriti, a da ne izu- 
sti ni riječ, može čitav život šutjeti, a ipak je govorio. (27. pogl.) 

U poglavlju »o jednakosti stvari« Čuang-ce je rekao: 

Razlikovati znači na određeni način konstruirati. Ali konstrukcija je 
isto što i destrukcija. Za stvari u cjelini ne postoji ni konstrukcija ni 

” Usp. tekst U2 bilj. 40 u Uvodu 
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destrukcija. One se usmjeravaju jedinstvu i postaju jedno ... Budući 
da su sve stvari jedno, gdje preostaje mjesto za govor o njima? 

Smisao (tao) biva zasjenjen kad se pogled ograniči na male konačne 
isječke bića. (1. pogl.) 

Citirajući ovu izreku, C. G. Jung primjećuje da ona »zvući kao kriti- 
ka našeg prirodoznanstvenog pogleda na svijet«. 50 

U poglavlju o »svijetu« Čuang-ce dolazi do zaključka: 

Zbilja nam stalno izmiče i nema određenog oblika, a život je nepresta- 
na mijena. Što su život i smrt? Jesam li ja jedno sa svime?... Svijet 
bića rasprostrt je preda mnom, ali ni u jednoj od tiJi stvari ne nalazi 
se istinski izvor. 

Polazeći od razinišljanja u poglavlju »o jednakosti stvari«: 

Ovo je također ono. Ono je također ovo. Ono ima svoj sistem isprav- 
nosti i pogrešnosti. Ovo također ima svoj sistem ispravnosti i pogreš- 
nosti. Postoji li zaista razlika izmedu onoga i ovoga, ili doista nema 
razlike između onoga i ovoga? Bit je taoa u tome da ono i ovo presta- 
ju biti suprotnosti. Ta je bit kao osovina, središte kruga koja odgovara 
na beskrajne promjene. Ispravno je jcdna beskrajna promjena. Po- 
grešno je također beskrajna promjena ... 

— Ćuang-ce dolazi do zaokreta koji nas podsjeća na Fichteovo idealistič- 
ko rješenje odnosa čovjeka i svijeta: 

Poteškoća je u ovome: Spoznaja zavisi od nečega što se nalazi izvan 
nje da bi iskazala svoju ispravnost. Budući da je baš to od čega jc 
zavisna neizvjesno, kako onda mogu znati da ono što nazivam prirodom 
nije čovjek, a ono što nazivam ljudskim da nije u biti priroda? Potre • 
han je istinski čovjek da bi postojala istinska spoznaja. (6. pogi.) 

lnače ni tao nije drugo do oznaka koja se upotrebljava u prenesenom 
smislu. (25. pogl.) 

Tako epistemološki problem uvire u ontološki. Idući korak dalje od 
Lao-cea, koji se zadovoljavao pretpostavkom prastare kozmogonije da 
bitak nastaje iz (jos-) ne-bitka, Čuang-ce pita: 

Ako je postojalo vrijeme kad nije postojalo ništa, onda je moralo po* 
stojati i vrijeme kad nije bilo ni toga ništa. To je ništa nastalo, dakle, 
iznenada. Može li se onda reći da li ono pripada u kategoriju bitka 
ili nebitka? Čak ni za riječi koje sam upravo izgovorio ne mogu reći 
da li nešto znače ili ne znače ništa. 


50 Op. cit., str. 73. 
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4. KASNIJI TAOIZAM 


Tisućljetni feudalizam dinastije Ču dokinui je godine 221. pr. n. e. 
dolaskom dinastije Č’in koja se zbog svojih nasilnih reformi mogla odr- 
žali samo 15 godina. Zatim je slijedećih 400 godina vladala dinastija 
Han. Za vladavine danastije Č'in, godine 213. pr. n. e., spaljene su kon- 
fucijevske knjige. Tako je Kung Fu-ceovo učenje palo u nemilost. No 
već je godine 136. pr. n. e. vladar Han dinastije Vu proglasio ućenje 
Kung Fu-cea službenom državnom ideologijom. Taj je službeni položaj 
konfucijevska filozofija zadržala do propasti carstva 1911. Lao-ccovo 
učenje, nasuprot tome, rijetko je kad uživalo službeno priznanje. Ipak 
mu je ugled i utjecaj na dvoru dinastije Han u prvom razdoblju bio zna- 
tan. Potkraj vladavine te dinastije, u 2. st. n. e. dolazi do izrazitije obno- 
ve taoističke filozofije, a i do pojave taoističke religije, koja se u popu- 
larnom obliku takmiči sa novo pridošlim utjecajem buddhizma. Veza 
taoizma kao filozofije i kao popularne religije bila je i ostala sve to ne- 
zamjetljivija. Taoizam kao intelektualni stav građanske elite formira se 
i kao reakcija na službenu ideologiju konfucijanizma u doba procvata 
nove građanske centralističke i birokratske države u razdoblju od 3. do 
5. st. n. e., za vladavine slijedeće dinastije Čin, ili shvaćeno u širim raz- 
injerima, u doba između dinastija Han i Sui. To je bilo doba previranja 
i slabljenja političke vlasti, borba i rasula, koje je pogodovalo procvatu 
individualističke kulture i osjećaja koji se ćesto obilježavaju kao »ro- 
manlični«. Taoizam je tada postao povoljna osnova za povlačenje kul- 
turnog života i stvaralaštva sa pozornice političkog života u hermetičke, 
a često i ezoterične krugove. Ta je sklonost ka povučenosti i ezoterizmu 
»profinjenih duhova« (usp. goetheovski » Schdngeist «) dala trajno obi- 
lježje i taoizmu kao religiji. 

Obilježjc kineskog Schongeista u to doba naziva se feng liu. Ono je 
bitrio taoističko, a znači da svatko treba da živi prema svojoj »prirodi«, 
ne obaziruoi se na druge. To je načelo osobito istaknuto kod Yang Čua: 
»Svatko sam za sebe«. Na njegovo ćemo se djelo osvrnuti pobliže u na- 
stavku. Stav se ovih individualističkih mudraca taoista dovodi u vezu 
sa pustinjačkim sklonostima, na koje je upozorio već Kung Fu-ce ( Lun - 
уп, XIV, 39) nazvavši ih yin če, ili »oni koji se skrivaju«, »ljudi koji su 
pobjegli od svijeta«. U razdobl ju o kojem je ovdje riječ te se neotaoistič- 
ke struje diferenciraju analogno srodnim motivima stoika i epikureja- 
ca u doba dekadencije helenske i rimske antičke kulture. Kineski se neo- 
taoizam izrazitije dijeli na »racionalističku« i »sentimentalističku« stru- 


51 Opšimiji prikaz vidi kod Fung Yu-Lana, op. cit., pogL XIX i XX. 
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a) Racionalistima se smatraju u prvom redu dva komentatora Ćuang- 
-cea iz 3. st. n. e., Hsiang Hsiu i Kuo Hsiang, iz pokrajine Honan. 
Njihovi su se komentarski radovi stopili u jedno djelo. Prema prikazu 
u »Povijesti dinastije Ćin« (Ćin šu) Hsiang Hsiu, koji je bio stariji, na- 
pisao je osnovni komentar, a Kuo Hsiang naknadno ga je proširio. Ta- 
ko se djelo obojice naziva komentarom Hsiang-Kuo. Iako su predstav- 
nici racionalističkog smjera, u povijest svoga vremena ušli su kao pri- 
padnici škole kriptičnog ili »tamnog znanja« ( hsiian-hsueh ). Taj naziv 
za kasnije taoiste potječe vjerojatno iz upotrebe riječi hsiian u zaključ- 
ku prvog poglavlja Lao-ceova Tao-te čing, gdje se takvo znanje o taou 
naziva »ulazom u svaku tajnu«. 

U zaključnom citatu prikaza Ćuang-ceova učenja istaknuto je šire 
i dosljednije značenje pojma ništavila (ш) nego u Lao-ceovoj kozmogo- 
nijskoj ontologiji. Hsiang i Kuo idu još dalje u smjcru akozmičkog pro- 
dubljenja tog osnovnog pojma. Njihova je teza da je tao = wu. Za Lao- 
cea tao je bio ontičko dno bit’ka koje se »ne može imenovati«. Prema 
komentaru Hsiang-Kuo, i to se dno pojma poništava negacijom svakog 
omeđenja ništavila pojmovnim kvalifikacijama »imenS.« 

Tao je svuda, ali je svuda ništa (6. pogl.). 

Prema tome, tvrdi se u istom poglavlju, 

tao nije sposoban da išta proizvede. Reći da nešto proizlazi iz taoa zna 
či da nastaje samo od sebe. 

Sto prethodi postojanju pojava? Kažc se da prcthodi yin i yang. No 
yin i yang i sami su pojave; što onda prethodi yinu i yangu? Možemo 
reći da pojavama prethodi priroda stvari. No priroda je jednostavno 
datost pojava. Ili možemo reći da pojavama prethodi tao. Ali tao je 
ništavilo. Budući ništavilo, kako može prethoditi pojavama? Ne zna- 
mo, dakle, što prethodi pojavama, a ipak pojave stalno nastaju. To po- 
kazuje da su pojave spontano ono što jesu. Ne postoji stvaralac poja- 
va. (22. pogl.) 

Princip uvjetovanog nastanka pojava bez prvog uzroka u kružnom 
i obuhvatnom zbivanju svemirskih razmjera, koji je Buddho formuli- 
rao u učenju o nužno uvjetovanom nastanku (patićća-samuppado). na- 
lazimo ovdje pod naslovom tu hua. To je učenje o uzajamnoj povezano- 
sti svih pojava u svemirskom toku samopreobražavanja: 

Ma kako neznatan bio čovjekov život, njemu je kao preduvjet potreban 
cijeli svemir. Sve pojave u svemiru, sve što postoji, ne može prestati 
da postoji bez posljedica za čovjekovu egzistenciju. Ako jedan činilac 
nedostaje, ni ta egzistencija ne može postojati. Ako se naruši jedno na- 
čelo koje mu uslovljava egzistenciju, čovjek ne može opstojati. (6. pogl.) 
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U ocjeni ovih analogija ne možemo previdjeti mogućnost historij- 
ske pretpostavke da je autorima ovog komentara bila poznata Nagarđu- 
nina kritika Buddhine osnovne strukture patićća-samuppacla i uzroč- 
nosti kao načela dovoljnog razloga. Nagarđunina interpretacija istog pro- 
blema s ekstremnog nihilističkog stanovišta bila je tada čuvena i u ki- 
neskom kao i u indijskom buddhizmu. Kineski se buddhizam od početka 
svoje povijesti osniva na učenju Nagarđunine škole rnadhvamakah, ka- 
ko ćemo vidjeti u posebnom dijelu o toj temi. 

Pa ipak niz odlomaka izvađenih iz konteksta komentara Hsiang- 
-Kuo djeluju kao potvrda dijalektički suprotnih teza, koje nas podsjeća- 
ju na Parmcnidove, a koje je u indijskoj filozofiji zastupala škola sarh- 
kyah pod nazivom sat-karya-vadah, ili učenje o pre-egzistenciji uzroka 
u posljedici. U prikazu samkhyah filozofije u drugom pjevanju Bhaga- 
vad-glte, to je učenje popularno izraženo u distihu: 

Za nebitak bivanja nema, ni nebivanja za bitak. 

Tko zbilju prozre, jaz vidi s obje strane nepremostiv. 

U navedenom 22. pogl. Hsiang-Kuova komentara piše: 

Ne samo da nebitak ne može postati bitak nego ni bitak ne može po- 
stati nebitak. Iako se bitak može preobražavati na tisuće načina, ne 
može se preobraziti u nebilak. Zato nije postojalo ni vrijeme kad nije 
bilo bitka. Bitak je vječan. 

Razjašnjenja ovih na prvi pogled kontradiktornih analogija mogli 
bismo tražiti jedino na osnovi povezanijih i izvornijih tckstova o koji- 
ma će biti riječi u daljnim dijelovima ove knjige. 

Slijedeće pitanje koje nas ovdje neposredno zanima glasi: Kako se 
sa stanovišta relativne uvjetovanosti i povezanosti svih pojava i zbiva- 
nja u svijelu, a uz izrazitu sklonost da se osnova i zakonitost ( tao ) tog 
zbivanja svede na princip ništavila ontičke zazbiljnosti (ш), postavlja 
i razrađuje etički problem i njegove socijalno-moralne implikacije? 

Prijelaz na te teme nalazimo u 7. pogl. Hsiang-Kuova komentara 
pozivom na tipično panteistički neodređen pojam »prirode«: 

Ne postoji ništa neprirodno ... Mir iJi nered, uspjeh ili neuspjeh... sve 
su to proizvodi prirode, a ne čovjeka. 

Ćuang-ce je (u 14. pogl. svoje knjige) tvrdio da mudraci remete mir 
u svijetu. Nasuprot tome komentar smatra: 

Tok povijesti u vezi sa sadašnjim okolnostima odgovoran je za sadaš- 
nju krizu. Ona nije djelo pojedinca nego cijelog svijeta. Djelatnost mu- 
draca ne narušava mir u svijetu, nego se svijet ruši sam od sebe. 
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Uza svu nejasnoću polaznih formulacija prvi su dojmovi ovakvih 
tvrdnja da se nalazimo doista pred autentičnim pokušajima razrade ni- 
hilističke etike. Pokušaj dubljeg uvida (kao i obično u komentarskoj 
književnosti) u znatnoj nas mjeri razočarava. Razrada spleta taoističkih 
i konfucijanskili proturječja u toku stoljeća postaje sve manje sposob- 
na da dade bilo koji odrešit odgovor, osobito na području moralnog ka- 
zuizma na koje se negativna etika ograničava. U doba Hsianga i Kua, 
taoizam i konfucijanizam su zapleteni u nerazmrsiv čvor iz kojeg je mo- 
guće jedino tražiti paradoksalnc izlaze. Neotaoisti toga vremena usvo- 
jili su neka od klasičnih djela pretkonfucijevske tradicije, na razradi 
kojih se temeljila Kung Fu-ceova filozofija. To osobito važi za Yi-čing. 
Tako su i neotaoisti nastojali da prekomentiraju osnovne izvore Kung 
Fu-ceova učenja u svom duhu i da se time zadovolje. Karakteristično 
je da i danas posljednji konfucijevski ekstremisti, među kojima se isti- 
če Fung Yu-Lan, smatraju kritički opravdanom smionu tezu »da su neo- 
taoisti, ili bar njihov veliki dio, još uvijek smatrali Konfucija najvećim 
mudracem« 52 zbog njcgova »položaja kao državnog učitelja«. Primjeri 
taoističkih konfucijevaca i obrnuto u dokumentaciji te teze doista nas 
često zapanjuju. Tako na primjer, Vang Pi, komentator Lao-cea i Yi-čin- 
ga, na pitanje zašto Kung Fu-ce ne govori o ništavilu (wu) kao o nebitku 
koji je osnova svega, dok Lao-ce uvijek obrađuje smisao tog pojma, od- 
govara: 

Mudrac (Kung Fu-ce) poistovetio se sa wu (nebitkom) i shvatio da to 
ne može biti predmet pouke. Tako je osjetio potrebu da se bavi samo 
bitkom (уи). Međutim, Lao-ce i Cuang-ce još nisu potpuno napustili po- 
dručje bitka, pa su zato uvijek govorili o vlastitim nedostacima. 

Hsiang-Kuo komentar obilježen je tipičnom vrlinom traženja »sred- 
njeg puta« u zdravorazumskim kompromisima kriterija socijalnih i anti- 
socijalnih etičkih stanovišta. Napadaji taoista na konfucijevski konzerva- 
tivizam ne znači više od isticanja jedne strateške prednosti društvene 
neangažiranosti njihova epikurejskog individualizma. 

Događaji starih vremena su prošli. lako rnogu ostati zabilježeni, ne mo- 
gu se ponoviti u sadašnjosti. Davna prošlost nije sadašnjost, a sadaš- 
njost se već u ovom trenutku mijenja. Zato se treba okaniti oponaša- 
nja i đjelovanja u skladu sa svojom prirodom, mijenjati se sa vreme- 
nom. To je put ka savršenstvu. (13. pogl.) 

Ali... 

Priroda svega ima svoju granicu. Ako čovjeka mami naprijed ono što 
je s onu stranu te granice, izgubit će vlastitost prirode. Zato se treba 

n Op. cit., str. 255. (Podvukao C. V.) 
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okaniti tih obmana i živjeti po svome, ne ravnajući se prema drugima. 
Tako će čovjek očuvati potpunost vlastite prirode. (10. pogl.) 

Skepticizam, koji se u modernim prikazima obično pripisuje utje- 
cajirna ranijili sofista, i filozofija slobode neposrednije ukazuju na dub- 
lji smisao etičkog nibilizma i podsjećaju ponekad na Stirnera i na raz- 
mišljanja G. Santayane o moralu postracionalnih razdoblja. 

Sva se stanovištva ргеша svijetu slažu u lome da sebe smatraju is- 
pravnim, a ostalo pogrešnim. Kako se svi slažu da su svi ostali neis- 
pravni, u svijetu ne može postojati ništa ispravno. A kako se svi slažu 
da su oni sami ispravni, u svijetu ne može postojati ništa pogrešno. 
Kako se može pokazati da je zbilja tako? Ako je ispravno potpuno is- 
pravno, onda ne treba da postoji ništa na svijetu što se smatra pogreš- 
nim. A ako je pogrešno potpuno pogrešno, onda ne treba da postoji 
ništa na svijetu što se smatra ispravnim. ćinjenica da postoji nesigur- 
nost u pogledu ispravnog i pogrešnog i zbrka u njihovu razlikovanju 
pokazuje da su razlike ispravnog i pogrešnog posljedica djelomičnosti 
uvida, a da zapravo postoji adekvatnost svih stvari. Sve slvari djeluju 
u skladu s vlastitom prirodom i zadovoljne su. U njima ne postoji raz- 
lika ispravnog i pogrešnog. 

Sve što postoji zađovoljno jc u vlastitom području, a slobodan čovjek 
ncma ni uspjeha ni imena. čovjek koji objedinjuje veliko i malo, пе 
zna za razliku velikog i rnalog... Oriome tko (isto tako) ne zna za raz- 
liku Života i smrti nema kraja, dok oni čija je sreća sadržana na ogra- 
ničenom području u svakom slučaju pate zbog tog ograničenja. I kad 
im je dozvoljeno da idu na »izlete« (aluzija na Čuang-cea), nisu spo- 
sobni da budu slobodni. (1. pogl.) 

Težnja za slobodom nužno je »nadilaženje svih oblika i odlika«. 

Nema sumnje da upravo po ovakvim nihilističkim sklonostiina tao- 
izam djeluje neusporedivo snažnije od konfucijanizma na dekadenlna 
razdoblja moderne zapadne kulture. Nasuprot tome svi napori naciona- 
lista da postignu priznanje pozitivne i činjenične nadmoći i prednosti 
svoje tradicije u tisućljetnom razvoju kineske kulture ostaju jalovi u 
tuđini, a u vlastitoj zemlji upravo danas izazivaju neprijateljski stav na- 
prednih snaga. U poglavlju o konfucijanizmu bit će potrebno kritički 
razmotriti i relativnost tako uopćene ocjene ishodišnog spora kineske 
filozofije. 

b) Sentimentalisii su se odlikovali njegom vrline ć'ing t’an, ili »či- 
stoćom razgovora« o uzvišenim temama usavršenim izrazima. Nasuprot 
Cuang-ceu, koji se trudio da »osjećaje rasprši razumom«, njegovatelji 
»čistih razgovora« raspravljaju o pitanju: 

Budući da čovjek nije Iišen osjećaja, kako da ih izdrži? 

(Wei ćieh, 3. st. n. e.) 


314 


Razmeđa aztjskih filozofija 


Pa ipak, »čisti razgovori«, s vremenom osobito u skupini »sedam 
ugleđnih ličnosti iz Bambusova gaja«, kako ćemo vidjeti, poprimaju 
sve grublji izraz senzualističkog hedonizma, interpretirajući načelo »ži- 
vota u skladu s prirodom« u smislu »života u skladu s porivom«. 

U djelu Sih-šuo hsin -уи, čiji je autor Lin Yi-č'ing (5. st. n. e.), saču- 
vana su svjedočanstva o takvim razgovorima koja se pripisuju slavnim 
taoistima iz ranijih stoljeća. Prethodnikom ovog estctskog epikurizma 
filtriranog kroz stoičku rezignaciju smatra se Lieh-ce, čiji se život i rad 
tradicionalno svrstava u razdoblje između Lao-cea i Cuang-cea. Iz »Lieh- 
-ceove knjige« Forke 53 je preveo, pod naslovom »Yang Ćuov vrt uživa- 
nja,« 7. poglavlje, čiji se sadržaj pripisuje drevnom mudracu Yang Cu. 
Iz Lieh-ceova vremena postoje i druga, taoistička i konfucijevska svje- 
dočanstva o Yang Cu. Mencije (VHa, 26) kaže: 

Načelo Yang Ćua jest: »Svako sam za sebe«. Da je mogao učiniti dobro 
čitavu svijetu time što bi iščupao jednu dlaku, on to ne bi učinio. 

Pozivom na istu izreku u knjizi Han-fei-ce (3. st. n. e.) nala /лто 
dodatak: »To je čovjek koji prezire stvari, a cijeni živol.« Huai-nan-ce 
(2. st. pr. n. e.) kaže: 

Cuvati svoj život i održavati ono što je u njemu istinsko, ne dopušta- 
jući stvarima da sputaju čovjeka — to je stanovište Yang čua. 

Yang-Ćuu se pripisuje i originalno shvaćanje vječnog problema »bi- 
jega od svijeta«, čija kritička formulacija izgleda da cijelo pitanje za- 
hvaća s obrnute strane nego moderne psihološke analize escapisma: 

Covjeka uzbuđuju četiri motiva. Prvi je dug život, drugi ugled, treći 
društveni položaj, a četvrti bogatstvo. Oni koji ih posjeduju plaše se 
aveti i ljudi, boje se sile i kazne. Zato se zovu bjegunci... Njihovim 
životom vladaju vanjske stvari. Ali oni slijede svoj usud, ne žele dug 
život. Oni kojima nije stalo do časti, ne žele ugled. Oni koji ne teže za 
moći, ne čeznu za položajem. Oni koji nisu pohlepni, ne žude za bo- 
gatstvom. Za takve se Ijuđe može reći da žive u skladu s vlastitom pri- 
rodom. Njihov je život reguliran unutamjim motivima. 

U istom poglavlju Lieh-ceove knjige zabilježen je i slijedeći razgo- 
vor koji se smatra tipičnim za hedonističku struju neotaoizma i njenu 
razliku od racionaJističke. Tu mudrac Kuan Yei-wu odgovara na pitanje 
kako treba njegovati ljudski život: 

° Yang Chu's Garden of Pleasure, London J. Миггау, 1912 
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— Jedini je način dati mu slobodu, ne obuzdavati ga, i ne ometati... 
Dopusti uhu da sluša svc što voli, oku da gleda sve što voli, nosu da 
miriše sve što voli, ustima da kažu sve što žele, tijelu da uživa u svemu 
što voli, duliu da iživljava sve što želi. — Uho voli da sluša glazbu, a 
zabrana slušanja glazbe jest ometanje uha ... Usta vole da govore o 
ispravnom i pogrešnom, a zabrana govora o lome ometanje je poima- 
nja ... Duh želi da bude slobodan, a zabrana slobođe jest remećenje 
prirode. — Te su smetnje glavni uzroci životnih neprijatnosti. Oslobo- 
diti se tih uzroka i uživati do smrti — dan, mjesec, godinu ili deset 
godina — to ja nazivam njegovanjem života. Grčevito se držati tih uz- 
roka i ne biti sposoban da ih se otreseš, pa tako imati dug ali tužan 
život, ma trajao i sto, tisuću ili čak deset tisuća godina — sve to nije 
ono što nazivam njegovanim životom. 

U principu se ipak i racionalisti i emocionalisti slažu u polaznoj for- 
mulaciji da život treba uskladiti prema pobudama neposredne prirode 
(cu-zan), a ne prema konvencionalnim moralnim propisima (ming- čiao), 
ili da »duhu« treba dati prednost pred »slovom« (ming). 

U 3. st. n. e. Ho Yen, sljedbenik Cuang-cca, zastupa mišljenje da 
»mudrac ne zna ni za zadovoljstvo, ni za srdžbu, ni za tugu, ni za ra- 
dost«. Nasuprot tome najugledniji komentator Lao<ea u tom razdoblju, 
Vang Pi smatra: 

Duh je ono po čemu je mudrac iznad običnih ljudi. Ipak, mudracu su 
s običnim ljudima zajednički osjećaji. Uzvišeniji duh ontogućava mu- 
dracu sklad sa svemirom i uvid u wu (ništavilo koje je tao). Ali i mu- 
drac ima obične osjećaje, tako da ne može reagirati na pojave bez ra- 
dosbi iJi žalosti. No iako tako reagira, te ga pojave ne hvataju u zam- 
ku. Pogrešno je međutim reći da rnudrac, zato što nije uhvaćen u zam- 
ku, nema osjećaja. 

Spomenutih »sedam uglednih Ličnosti iz Bambusova gaja« ponašali 
su se vrlo nemarno i nimalo uzorno. Jedan je bio pijanica, drugi je ho- 
dao gol ... Razlog njihove nekonvencionalnosti bio je da su »cijeli sve- 
mir smatrali svojom kućom« gdje mogu da se ponašaju bezbrižno kako 
ih je volja. 

Ista knjiga svjedočanstava, Ših-šuo, spominje među taoistima 4. st.. 
n. e. i buddhističkog redovnika Čih-tuna, koji je jedanput dobio na dar 
dva mlada ždrala. Kad su odrasli, morao je da im podreže krila da ne 
odlete. Kad je primijetio potištenost okljaštrenih ptica, ražalostio se i 
rekao: »Kad imaju krila da mogu doseći do neba, kako mogu biti zađo- 
voljni ljudskom milošću?« — Kad su im krila ponovno porasla, pustio 
ih je da odlete. 
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Zaključujući prikaz ove grupe mislilaca, Fung Yu-Lan tumači obilje- 
žja karaktera ove vrste »osjećajem jednakosti i nerazlikovanja sebe od 
ostalih bića u prirodi. Taj je osjećaj od presudne važnosti da čovjek 
izrazi svojstvo feng liu (prirodne neposrednosti) i da postane umjet- 
nik«. 54 


KONFUCIJANIZAM 


1. PODLOGA 


Podlogu Kung Fu-ceova učenja sačinjavaju šest »klasičnih knjiga« 
najranije kineske književnosti i kulture: 

1) Yi-čing, ili »Knjiga o preobražajima«, spomenuta u prvom pog- 
lavlju. 

2) Sih-čing, zbirka oko 300 pjesama sa svjetovnim i vjerskim moti- 
vima. To je dobrim dijelom neposrcdna lirika koja i danas djeluje svje- 
že temama o ljubavi u seiu i u gradu, o tegobama vojničkog života, ili 
o inonotoniji činovničke karijere i dvorskih sjednica. Ipak je s vreme- 
nom svaka kitica i svaka riječ dobiia moralni i konvencionalni komen- 
lar. Tako je ova knjiga postala iskustvenom osnovom za izvod moralnih 
maksima. 55 

3) Su-čing, knjiga povijesnih dokumenata, osobito vladarskih pro- 
glasa, napisana najstarijim kineskim jezikom i stiiom. Neki su dijelovi 
važni sa stanovišta moralne i političke filozofije, na primjer, »Veliki 
plan«, prvi pokušaj tumačenja porijekla vladarske moći sa stanovišta 
kozmogonije, ali bez pretpostavki vjere u personificirane bogove, koja 
je Kinezima od davnine bila strana. 

4) Li-čing, knjiga o ceremonijama, ritualu i sistemu vladavine iz ra- 
nih vremena dinastije Ću. 

и Op. cit., str. 277. 

” Vidi nekoliko primjera te poezije u hrestomatiji moje Filozofije istočnih naro- 
da, II dio, str. 279—280. 
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5) Č'un Č'in, »Proljetni i jesenji anali«, kronika pokrajine Lu, Kung 
Fu-ceova zavičaja, u razdoblju od 7. do 5. st. pr. n. e. To se djelo pripi- 
suje Kung Fu-ceu, koji je u njemu navodno htio formulirati uzor klasi- 
čne terminologije u historiografiji. 

Ovih je »pet klasika« teško razdvojiti od »četiriju knjiga« koje sa- 
državaju učenje Kung Fu-cea i njegove škole u užem smislu. To su: 

1) Lun -уп, Kung Fu-ceove izreke i razgovori u obliku nepovezanih 
aforizama koje su zapisali njegovi učenici. Ovo djelo važi kao osnovni 
izvor za upoznavanje Kung Fu-ceova učenja, osobito na Zapadu, gdje 
za prevodioce ima prednosi autentičnosti i jednostavnosti izraza. Lin 
Yutang, u svojoj obradi Kung Fu-ceova učenja, 56 nije se zadovoljio tim 
kriterijima. Izolirani citati iz Lun-yiia daju često nejasnu i višeznačnu 
sliku. Zato Lin Yutang pokušava odlomke sadržane u Lun-yuu povezati 
i rekonstruirati u šire cjeline. Vezu nalazi najčešće u knjizi Liki, koja je 
dio Li-činga. Liki sadrži dijelove Li-činga u kasnijoj verziji, a uz to i pre- 
daju Kung Fu-ceove škole. Dvije od četiriju Kung Fu-ceovih knjiga obu- 
hvaćene su u Liki: 

2) Čung-yung, ili učenje o »zlatnoj sredini«, i 

3) Ta-hsio, »uzvišena nauka« o etici i politici. 

4) Meng-ce (Mencije) uključen je nekoliko stoljeća kasnije kao naj- 
veći nastavljač Kung Fu-ceove nauke u skupinu »četiriju knjiga«. I nje- 
govo djelo sadržava bitnc elemente za rekonslrukciju cjeline Kung Fu- 
-ceova učenja. 

Osnovni je prijevod konfucijevskih spisa sadržan u djelu James Leg- 
ge, The Sacred Books of China, u 6 knjiga objavljenih u oxfordskoj zbir- 
ci The Sacred Books of the East, 1872-85 (vol. 3, 16, 27, 29, 39, 40). Na 
njemački je R. VVilhelm preveo: Kting Fu Tse, Gesprache (Lun Yu) i Li 
Gi, das Buch der Sitte, gdje su uključeni Ta-hio i Tschung-Yung (Jena 
1914. i 1930). U slijedećoj obradi služio sam se dobrim dijelom spome- 
nutim prijevodom Lin Yutanga i talijanskim prijevodom A. Castellani- 
ja, I dialoghi di Confucio, Firenze 1942. 

Pjesnik Ezra Pound, koji je u englesku poeziju uveo sažeti izraz 
’imagizma' i ’vorticizma’ japanskog stila haiku bavio se studijama ki- 
neske i japanske kulture od 1914, kad je upoznao spise američkog sino- 
loga Ernesta Fenellosea, pa do kraja života. Godine 1928. objavio je svoj 
prvi prijevod Kung Fu-ceovog Ta Hio pod naslovom »The Great Digest«, 
interpretiran metodom »stvaralačkog prevođenja«. Godine 1948. objav- 
ljen je u Indiji Poimdov prijevod istog djela zajedno s njegovim prije- 


“ The Wisdom of Confucius, New York 1938. 
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vodom Chung Yung, The UnwobbIing Pivot. 57 U međuvremenu je među 
ostalim osvrtima na kinesku, osobito konfucijevsku, kulturu napisao i 
esej o »Mencijevoj etici«. Misao vodilja Čung-yunga, prema Poundovoj 
interpretaciji jest »uzdići čovjeka da postane trećd sudrug neba i zem- 
Ije«, a Ta-hsio »da se vrlina i znanje izražava kao jedno isto«. U svom 
životnom pjesničkom djelu The Canlos Pound je pjevanjima 52. do 61. 
dao naslov »Chinese Cantos«, a konfucijevske -antitaozerske i antibuddhi- 
stičke teme i citati, kojima Pound izražava svoj ideal natčovjeka, prote- 
žu se kroz cijelo to životno djelo. U staroj kineskoj povijesti Pound na- 
lazi — »često u blagotvornom kontrastu« — analogiju s gradskim drža- 
vama talijanske Renesanse. To ga je navelo da obnovu konfucijevskog 
ideala države potraži u Mussolinijevu fašizmu. Tragični završetak te pje- 
sničke avanture izražen je konačno u vrhunskom dostignuću Poundove 
poezije, u Pisan Cantos, kojima se proslavio kao »revoltirani pjesnik 
tamnice«. 5 * 


2. ŽIVOTOPIS KUNG FU -СЕЛ 


Kineska tradicija slijedi porijeklo Kung Fu-ceove obitelji do vreme- 
na lcgendarnog »Žutog cara« Huang Ti u 3. tisućljeću pr. n. e. Vjerodo- 
stojnim se smatraju podaci o njegovoj obitelji K'ung od vremena po- 
sljednjih vladara Yin (Sang) dinastije u 12. st. pr. n. e. Već su za prvih 
vladara dinastije Ču preci Kung Fu-cea zauzimali visoke guvernerske po- 
ložaje u carslvu. K’ung Č'iu, kasnije nazvan učiteljem K’ung, ili Kung 
Fu-ce, rodio se godine 551. pr. n. e. u državi Lu, u mjestu Ceu u današ- 
njoj pokrajini Šantung, gdje mu je otac bio guverncr. Usprkos ugled- 
nom porijeklu odrastao je u oskudici. Ocu mu je bilo sedamdeset godi- 
na kad se on rodio. Otac je umro ubrzo iza sinova rođenja, a majci mu 
je bilo svega petnaest godina, a ostala je u teškim materijalnim prili- 
kama. Ssu-ma Č'ien u 47. pogl. svoga povijesnog djela Sih či opisuje 
Kung Fu-ceov život. U Lun-yii (IX, 6) Kung Fu-ce kaže: 

U djetinjstvu sam bio siromašan. Zato znam mnoge vještine koje mi 
malo vrijede. Mora li mudrac mnogo znati? — Ne! Množina nije važna. 

57 Bibliografski su podaci prema Noel Stock, Poet in Exile, Ezra Pound, Manche- 
ster University Press, 1964, str. 73—78, i 224—227. 

и Usp. Ezra Pound — A Collection of Critical Essays Edited by Walter Sutton, 
Englevvood Cliffs, N. Y., 1963. 
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Cesto se navodi njegova izreka iz starosti: 

Kad mi je bilo 15 godina, već sam bio sklon studiju. Sa 30 sam godina 
bio ustaljen, sa 40 nisam više imao sumnji, sa 50 sam upoznao zakon 
neba, sa 60 sam znao da razumijem što čujem, sa 70 sam slijedio što 
mi srce želi, a da nisam prekršio pravilo. ( Lun-yu , II, 4) 

Sve do 50. godine živio je skromno u državnoj službi svoje zem- 
Ije Lu. Tada je postao guverner grada Cung-tu, a uskoro zatim mini- 
star pravde. No ta se karijera naglo završila 497, navodno iz slijedeeeg 
razloga: Pokrajina je Lu procvala pod Kung Fu-ceovom upravom toli- 
ko da je taj napredak izazvao zavist vladara susjednc pokrajine Ci. Da 
bi oslabio svog protivnika, vladar Cija pošalje vladaru Lua na dar lije- 
pe djevojke i plemenite konje. Očaran tim darom, Kung Fu-ceov se vla- 
dar odao lagodnom životu i zanemario državnićke poslove. Ogorčen, 
Kung Fu-ce je napustio svoj poiožaj. Tom je prilikom rekao: 

Nisam još nikad vidio čovjeka koji bi istinu volio više od lijepog lica 
(Lun -уп, XV, 12). 

Nakon toga živi trinaest godina oskudnim izbjegličkim životom, pra- 
ćen svega nekolicinom vjernih učenika. U međuvremenu neki su drugi 
učenici dolazili na visoke položaje u državi Lu. Zahvaljujući jednom od 
njih Kung Fu-ce konačno se vratio u domovinu uz počasti. Posljednje 
tri godine života ponovno se bavio proučavanjem starih kronika, a oso- 
bito Yi-činga. Preživio je smrt sina i nekolicine najmilijih učenika. Um- 
ro je 479. pr. n. e. Pokopan je u mjestu Cu-feu, gdje mu je grob ostao 
nacionalno svetištc do naših vremena. Opis njegove smrti karakteristi- 
čan je kao uzor smrti mudraca: 

Jednog je jutra šećući dvorištem tiho govorio sam sebi: »I veliki 
brijeg mora da se sruši, i snažna greda da se slomi, a mudrac da uvene 
kao biljka.« Neki učenik, koji je to čuo, upita ga zabrinuto zašto to go- 
vori, a učitelj odvrati: »Ne pojavljuje se nijedan mudar vladar, nitko me 
u carstvu neće uzeti za učitelja. Vrijeme je da umrem.« — Legao je u 
postelju i umro nakon osam dana kad su mu bile 73 godine. 

Jednom je zgodom neki pustinjak, videći Kung Fu-cea, upitao: »Ni- 
je li to čovjek koji uporno tjera dalje i ono što zna da ne ide?« Takav 
tok i završetak učenjačke karijere nije bio neobičan ni u Kung Fu-ceo- 
vo doba. U doba tisućljetnog feudalnog poretka za vladavine dinastije 
Cu u Kini, klasici koje je obrađivao i želio da obnovi Kung Fu-ce bih 
su osnova obrazovanja feudalne vladarske klase plemića. Feudalizam se, 
kako je spomenuto, počeo raspadati već nekoliko stoljeća prije Kung 
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Fu-cea, koji je pokušao obnoviti i osnažiti njegove tradicionalne moral- 
ne vrednote i u tom nije uspio. U to su doba, prije propasti dinastije 
Ću, osiromašeni plemići često bili prisiljeni da se posvete pozivu učite- 
Jja i savjetnika, a ponajčešće stručnjaka za dvorske i vjerske ceremoni- 
je i obrede, živeći tako od privatne zarade putujućili učitelja. Taj se sta- 
Jež proletariziranog plemstva nazvao уи iii »književnici«. Kung Fu-ceov 
glavni uspjeh bio je da je ubrzo priznat uzorom, pa i službenim uteme- 
Ijiteljem tog staleža »književnika«. 

Kao u eposu o Gilgžmešu, kao u vedskim Iiimnama, i kao u ranom 
razdoblju helenske filozofije, tako i kod Kung Fu-cea nailazimo na no- 
staJgičnu poltvalu sedam starodrevnih mudraca, koji su u Kini bili »se- 
dam mudrih vladara«, osnivači Jegendarnih dinastija u razdobljima od 
kraja 3. pa do potkraj 2. tisućljeća pr. n. e. Na početku posljednjeg dje- 
Ja Lun-yiia Kung Fu-ce pripisuje vladaru Wu Wangu, osnivaču dinastije 
Ču, rijeČi koje izražavaju njegov vlastiti životni ideal: 

Ponovno jc oživio mrtva kraljevstva, podigao nasljednike prekinutih 
plemićkih loza, izveo na svjetlost one koji su se povukli u samoću, 
prerna njemu se okrenulo srce svih naroda u carstvu. Ove su stvari 
imale z.a njega osobitu važnost: ishrana naroda, posmrtni obređi i žrt- 
ve. 

(Lun-yu, XX, 1) 


3. FIL07.0FIJA KULTURE 


Odabravši Kung Fu-cea za jednu od četiriju uzornih ličnosti s či- 
jim se utjecajem u postaksijaLnim milenijima svjetske kulture ne može 
mjeriti nikoja druga kulturno stvaralačka Jičnost, možda ne toliko po 
dubini dosega koliko po »opsegu i trajnosti historijskog utjecaja« 59 , Ja- 
spers je bio vođen pretežno kriterijem odgajalačke djelatnosti svojih 
uzora. U ocjeni Kung Fu-cea s toga stanovišta, sadržano je, iako impli- 
citnije, i priznanje utemeljiteljske vrijednosti Kung Fu-ceova učenja za 
filozofiju kulture. U usporedbi sa ostala tri uzora u tom izboru (Buddho, 
Sokrat i Isus), Kung Fu-ce se ističe po specifičnom obilježju prvog uče- 
njaka-humanista u povijesti filozofije. Dok s Isusom u tom pogledu uop- 
će nije moguća usporedba, Buddho je po širem povijesnom utjecaju 
na indijsku kulturu, također i u pozitivnim ocjenama, općenito uvažen 
kao kritičar koga se suvremenici nisu ustručavali optuživati da je »ш- 

в K. Jaspers, Die grossen Philosophen I. str. 218. 
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šilac« uvriježenih i najsvetijih uvjerenja.® Sa Sokratom Kung Fu-ce di- 
jeli pobudu prve filozofije, «Znam da ništa ne znam«, ali ne i smjer 
u kojem tiaži izlaz iz istog egzistencijaLno nepovoljnog uvida u čovjekov 
položaj u svijetu. 


Sokrat djeluje slobodnim nepredviđenim izražavanjem, bez plana bez 
škole, bez ustanove... Konfncije je utemeljio školu da bi izobrazbom 
moralno formiranih državnika vratio svijet u red koji mu je svoj- 
stven. 61 


S kultumohistorijskog stanovišta oprečnost Kung Fu-ceova polo- 
žaja u usporedbi s ostalom trojicom pokazala se u načinu učenjačkog 
života i istraživalačkog rada historičara do te mjere da ga ta preokupi- 
ranost kulturno-filozofskim interesom gotovo lišava obilježja genijal- 
nosti, barem u smislu u kojem moderna kultura to obilježje traži ponaj- 
piije u l azornom djelovanju kritičke oštrice genijalnog uma. Nasuprot 
tome, azijske su kulture duže od jednog tisućljeća prije, a isto tako duže 
od jednog tisućljeća poslijc svih ovih uzomih Iičnosti bile i ostale bliže 
komentarskom naćinu reformi kako ih je predlagao učenjak Kung 
Fu-ce, nego Buddhinu, pa čak i Lao-ceovu pokušaju obnove »mišljenja 
iz iskona«, da i ne govorimo o Sokratu i Isusu koji su svoj utjecaj na 
dva nezahvalna tisućljeća evropske kulture neposredno platili životom. 

Slijedeći prikaz Kung Fu-ceova učenja ne polazi od pedagoškog kri- 
terija po kojem je Kung Fu-ce srodan Sokratu i po kojem ga je Jaspers 
izabrao za uzor, nego od nešto daljeg, ali komparativno-filozofski aktu- 
alnijeg pitanja: U kojem smislu Kung Fu-cea treba uvažili kao utemelji- 
telja filozofije kulture? — Na prvi pogled čini se da je on to postao 
uvidom ч povijesnu kontinuiranost smisla izraženog u kulturnim do - 


govor 22 ‘ T S , wami . Vivekananda bio je oko g. 1900. jedan od 
H? iJ P [ Ct , S,avn,k D a •»“diuzma koji je u smionim potezima pokušao 

ohiHež^a Rn IHhhia М? ni?Stl p Buddh i? a У гетС1 ?. а Pozitivno ocijcni upravo takva 
obiljezja Buddh na učenja. Prema Vivekanandmoj interpretaciji Buddho je na- 

ucavao da su »bog , duša dva velika praznovierja... koja su izmislUi Iveće- 

ka °r Št ? P ro P ov, l eda ju brahmani, otkud tolika bijeda u 
svijetu. ... Covjek )e zavolio boga i zaboravio svog brata čovjeka... To je bio 

RMHHh brat РГ Т 3 . drugom ћо 8 и , — čovjeku.« U borbi protiv degeneracije duha 
Buddho je »odbacio sve svete knjige, sve oblike vjerskog kulta"«. Pa ipak »mi 

na?ind?Si/ki| B ?/ h ' ПО Ve ! lk ? M den - ie ° nega?') 1 sebe može bolje shvatiti na 
? nf . načm... « u Indiji su »necativm elementi budđhizma — da 

ne postoji bog ni duša — izumrh«, ali »Buddhin život ostaje privlačan uzor na 

posebm nacm Ja sam čitava svog života vrlo cijenio Buddhu, ali ne i njegovo 

ucenje.« — »Da postigne ogromnu duhovnu promjenu koju je doista proveo 

bila su mu potrebna mnoga negativna učenja. Ali kad neka religija previše na- 

glast negauvnu stranu, javlja se opasnost potpune propasti... Tako se dogo- 

f “. Tnd 1 J д \ b 4 ddh A ,zmom ' №p n The Complete Works of Swcmi Vivekamin - 
da, Calcutta, Advaita Ashrama, 19з9. /3. izd ./, str, 100—103.) 

в ' Jaspcrs, op. cit., str. 223—4. 


21 Razmeđa azijskih iilo/.ofija I 



322 


Razmeda azijskih filozofija 


brima čije vrijednosti njegovatelj klasičnih studija može doseći zahva- 
tom u životni tok kulturnog stvaralaštva. Presudnost odlučnog trenutka 
u povijesti, kairos koji je lako snažno predosjećao Nietzsche u negativ- 
nom smislu, očituje se na isti način i u Kung Fu-ceovim izjavama o neu- 
spjehu vlastite misije. Da nije bilo tako, ostao bi možda sarno uzoran 
pedagog i nadživio bi sam sebe tek u vrlinama svojih učenika preodre- 
đenih za zvanja državne uprave. 

Razumljivo je već iz ocrtanog vidokruga da je ova prva izrazita fi- 
iozofija kulture u isticanju osnovnih struktura humanističkih studija 
pošla od formalističkog kriterija usklađivanja dobrih društvenih običa- 
ja — li. Tu je glazba postala glavni i najizrazitiji uzor i sredstvo obra- 
zovanja u humanističkim vještinama. Tom je formalističkom interpreta- 
cijom vrline, polazeći od klasičnog djela Li-čing, na koje se nadovezuju 
i njegova dva sačuvana, ranije spomenuta komentara, Kung Fu-ce do- 
segao jednu od karakterističnih granica svoje filozofije kulture. lako 
njegova kritika mu/.ičke umjetnosti nije usporediva s Platonovim nega- 
tivnim stavom prema toj i srodnim uinjetnostima, usporediva je neos- 
porno po važnosti koju pridaje ovoj vrsti formalnih umijeća. Problem 
kulturno-filozofskog formalizma mogli bismo u poredbenim studijama 
s evropskom filozofijom slijediti dalje od Aristotela do Kanta i Her- 
barta. 

Dok se u razvoju taoizma, kako smo vidjeli, vrlina taoa ( tao-te ) svo- 
di na uvid u ništavilo (wh), kod Kung Fu-cea ta se vrlina izvodi iz li, 
kulturom oplemcnjenih dobrih običaja. Vrhovna je vrlina prema tome 
čovječnost (jen). Upitan za značenje tog ideala plemenitosti, Kung Fu- 
-ce odgovara: 

Ne čini drugome što ne želiš sam sebi (Lun-yii, XII, 2). 

Sljedbenik jena, u želji da održi sebe održava dmge, želeći da razvije 
sebe, razvija druge. Biti sposoban sam u sebi naći uzor za ponašanje 
prema drugima, to je način slijeđenja jena. 

(Lun-yu, VI, 28) 

Metode primjene jena jesu čung i šu. Čung je pozitivna i djelatna 
»pažljivost prema drugima«. Šu je negativna strana suzdržljivosti ple- 
menitog čovjcka koji »ne čini drugima što ne želi sam sebi«. Čung se 
dalje interprelira kao svijest o uzajamnosti, a šu kao svijest o dužnosti. 
Čung-šu, prema tome, znači »uzajamnost zasnovana na svijesti o dužno- 
sti«. Karaktenistična je najšira interpretacija tih vrlina sa stanovišta 
Kung Fu-ceove filozofije kulture, koja je u krajnjem vidu nužno orijen- 
tirana prema općem problemu spoznaje, te ne može ostati na razini mak- 
sima lokalnih dobrih običaja i konvencionalnog ponašanja. 
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Voljeti vrlinu, a ne voliti studij, ta zaslijepljenost vodi do gluposti. Vo- 
Ijeti mudrost, a ne voljeti studij, ta zaslijepljenost vodi do neobuzda- 
nosti. Voljeti istinitost, a ne voljeti studij, ta zaslijepljenost vodi do 
surovosti. Voljeti smionost, a ne voljeti studij, ta zaslijepljenost vodi 
do nereda. Voljeti ustrajnost, a ne voljeti studij, la zaslijepljenost vodi 
do nastranosti. 

(Lun -уп, XVII, 8) 

Najšira racionalna kritička podloga Kung Fu-ceova humanizma u 
njegovoj prastavno kulturno-filozofskoj orijentaciji redovno se previđa 
u prakticističk.im interpretacijama njegove »praktićke filozofije« u duhu 
engleskog »mutualističkog« utilitarizma. Ta se podloga dovoljno jasno 
vidi u ovakvim izjavama: 


Isprazno je učiti, a ne razmišljati. Opasno je razmišljati, a ne učiti. 

(Lun -уп, II, 15) 

Cesto nisam cijeli dan ništa jeo, cijelu noć nisam spavao, nego sam 

razmišljao, ah mi to nije koristilo. Bolje je učiti. 

(Lun -уп, XV, 30) 

Kung Fu-ceovo shvaćanje taoa ne polazi od pretpostavke da je na- 
silno upletanje potrebno da bi se održao red i sklad u nepouzdanoj i od- 
rođenoj ijudskoj prirodi koja je postala zavisna od odgoja. lako mu već 
najranija taoistička kritika to prigovara, opravdana mjera tih prigovo- 
ra može se svesti jedino na kritički uviđaj od kojeg implicitno polazi 
njegova filozofija kulture, da je kultura protuteža neminovne biološke 
dekadencije ljudskog roda. Tamo gdje je kultura stara više tisuća godi- 
na kao u Kini u Kung Fu-ceovo doba (doba propasti jednog tisućugodiš- 
njeg carstva), neminovni su i kulturno-filozofski uviđaji te vrste. Nave- 
denih »šesl zaslijepljenosti« o kojima govori Kung Fu-ce treba otkloniti 
usklađivanjem pozitivnih vrlina. Gubljenje tog sklada jest gubljenje ta- 
oa. S druge strane, vrijednosl je same te formalne vrline sklada tolika 
da Kung Fu-ce svoje udivljenje prema taou može izraziti ovako: 

Cuti tao ujutro, pa umrijeti navečer, to bi bilo potpuno dovoljno. 

(Lun- уп, IV, 9). 

Jedino iz tih taoističkih pobuda možemo shvatiti Kung Fu-ceov fa- 
talizam, koji se u njega daleko ćešće i snažnije pokazuje nego i samo po- 
vjerenje u tao iz kojeg taj fatalistički stav ( ming ) proistječe. Uvid u ne- 
minovnost usuda ( ming u značenju analognu Schopenhauerovu shvaća- 
nju urođenog karaktera), za Kung Fu-cea jest egzistencijalna pretpos- 
tavka natčovjeka ( Lun -уп XX, 2). 
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Prije nego što se osvrnemo na obilježja natčovjeka (»velikog«, ili 
»savršenog« čovjeka), toga neminovnog uzora svake filozofije kulture, 
od Buddhine (na koju sam upozorio u Uvodu) i Kung Fu-ceove do Nie- 
tzscheove, potrebno je upozoriti, u vezi sa specifičnošću Kung Fu-ceo- 
va fatalizma, na važnost analogije s Nietzscheovom vjerom u »vječni po- 
vratak«. Fatalizam je u filozofiji kulture protuteža, a u Kung Fu-ceovu 
slučaju neminovni nadomjestak, pokolebane, a u ovom slučaju još pot- 
puno nepoznate vjere u evoluciju, ili barem vjere u paralelizam dvaju 
oprečnih polova njene dinamike — biološki i kultumo-filozofski. 

Uz prigovor statičnosti, koji ističu osobito kritičari modernog kon- 
fucijanizma, možda je još specifičniji za Kung Fu-ccovu socijalno ori- 
jentiranu filozofiju prigovor klasnog i nacionalnog aristokratizma u per- 
sonalističkom određivanju vrlinc i u formalističkom kriteriju njene pri- 
mjene u općeljudskim odnosima. 62 

Usprkos načelnoj racionalnosti normiranja vrlina na osnovi histo- 
rijskih kriterija, Kung Fu-ceu je jasno da 

čovjek koji se rodio u naše doba, a vraća se na putove prošlosti, srlja 
u propast ( Lun-yii, VIII, 14). 

Kung Fu-ce razlikuje logička načela od empirijskih maksima. Specifič- 
nost njegova stava u raspravama o sofističkoj logici nije ostala nezapa- 
žena. Mjerilo ispravnosti logičkih normi on nalazi u pojmu dužnosti 
usporedivom s Kantovim. U smislu tc usporedbe sloj važenja normativ- 
nih načela mogao bi se i ovdje obilježiti kao Seinsollen, idealno područ- 
je onoga što »treba da bude«. U duhu nominalističkih diskusija o gra- 
nicama spoznaje i Kung Fu-ce kao i njegovi sofistički suvremenici po- 
lazi od formulacije: 

Najprije je potrebno izvršili ispravljanje imena (tj. adekvaciju pojmo- 
va). (Lun-yu, XIII, 3). 

Normu ispravnosti i kriterij dužnosti naziva yi. Jen, čovječnost, 
konkretizacija je te idejne uzornosti u maksimama o dužnosti. I smisao 
te normativnosti izražen je sa plemićkog stanovišta natčovjeka: 

Viši čovjek shvaća ispravnost (yi); niži čovjek se ravna prema ličnom 
interesu (Lun-yii, IV, 16). 

Iz tog je stava shvatljiva i opreka prema taoizmu, koja je postala 
čuvena u kasnijim usporedbama s kršćanstvom: 

“ Vidi o tome moj članak Kina pod bremenom svoje hiljadugodištije kulture 
(III) u časopisu Filozofija, br. 3, 1962, str. 74 i d. 
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Na pitanje: »Sto bi se dogodilo kad bi se na zlo uzvraćalo dobrim?« 
— Učitelj odgovara: »čime bi se onda uzvraćalo dobro? Na zlo treba 
uzvraćati pravednošču, a na dobro dobrotom!« (Lun -уп, XIV, 36) 

Taj se principijelni stav zaoštrava i do izjave: 

Samo moralan čovjek zna da voli i mrzi (Lun-yii, IV, 3). 

Historijski autoritet, iz kojeg Kung Fu-ce izvodi svoje normativne 
principe (na naćin usporediv s formalizmom Durkheimove socijalne mor- 
fologije), ostaje toliko snažan, ili, točnije, biva toliko osnažen uzdiza- 
njem na razinu idealnog bitka (Seinsollen), da pojedinac u društvcnoj 
uvjetovanosti opstanka podsjeća na precizno izdjelan mehanički dio je- 
dinstvenog stroja — ideal za kojim je iz nestabilnijih i dinamičnijih ra- 
zloga historijskog zbivanja u Indiji sa rnnogo manje uspjeha težila ka- 
stinska teorija. No kultiviranje duha ostaje zato privilegij proučavanja 
povijesnih normi u carskim arhivima, iz kojih su kao učitelji izašli i Lao- 
-ce i Kung Fu-ce (i gdje su se, u Loyangu, prema Cuang-ceovoj predaji, 
ta dva učitelja susrela). To je privilegij ograničen na uski vladarski krug 
Ijudi. Njihova izobraz.ba u znanju nužno se osniva na provjeri i izobraz- 
bi karaktera. Rijetko je ikad itko to izrazio snažnije od Kung Fu-cea. 
Kod ostalih se pretpostavlja potpuna pokornost: 

Narod se može navesti da slijedi pravi put, ali se ne može dovesti do 
toga da ga i razumije (Lun-yii, VIII, 9). 

— Ako vladaš, gospodine, zašto ti je potrebno da ubijaš? Ako su tvoje 
težnje dobre, i narod će bili dobar. Vrlina je mudraca kao vjetar, vr- 
lina niskog puka kao trava. Kad vjetar puše, trava mora poleći. 

(Lun-yii, XII, 19) 

To je identično s Lao-ceovom mudrošću i snagom »dolinc« i padine, 
koju Kung Fu-ce razjašnjava i opravdava isključivo fatalistički kao »vo- 
Iju Neba«: I »ako znanje o taou treba da iščezne, i to je volja Neba« (id. 
XIV, 38). 

Podložnost znanja karakteru a i ograničenost moći znanja karakte- 
rom, koji treba da mu regulira mjeru u primjeni, izražena je u ovakvim 
izjavama o krajnjem smislu konfucijanskog formalizma u etici: 

Plemenitom je čovjeku potrebno jedino da temeljito poznaje obrede i 
glazbu, pa da jedno i drugo primijeni na sistem vladavine. 

(Li-ki, 28). 

Formalizam Kung Fu-ceove etike dužnosti vrlo je jasno izražen i u 
negativnom pogledu. Vrlinu Čovječnosti ( jen) on poznaje samo kao nor- 
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rnu, a u praksi je redovito ne nalazi izraženu. Kad ga se postavi pred 
konkretan slučaj (a to se često događa), njegov je tipični odgovor: »Ne 
znam.« Na pitanje: 

»Može li se smatrati da je nečija vrlina savršena, ako se iz njega ne 
izražava amhicija, livalisavost, mržnja i čežnja?« — Učitelj odgovara: 
»Može se smatrati da je to teško postići, no da li je to već savršena vr- 
lina, to ne znam.« (Lun-yii, XIV, 2) 

Mjerilo vrlina je u čovjekovu karakteru i ne da se objektivirati. Sve 
što možemo zaključiti iz ljudskog ponašanja jeste da je čovječnost vr- 
lina koje se Ijudi u praksi straše više nego vode i vatre: 

Vidio sam Ijude kako nasrću u vodu i u vatru i od toga ginu, ali još 
nikad nisam vidio nikoga tko je nasrnuo u ljubav prema bližnjemu i 
zbog nje poginuo. (Lun-yii, XV, 34) 

Očitost vrednosnog doživljaja ispravnosti osnova je moralne au- 
tonomije. U toj izvjesnosti »ne treba popuštati ni pred učiteljem« (id. 
XV, 35), jer tu više ne postoji ni problem formalnog sklada u ljudskim 
odnosima: 

Sto vrijedi čovjeku bez čovječnosti skladno ponašanje, Što mu koristi 
glazba? (Lun-yii, III, 3). 

Post scriptum. — Citajući Kung Fu-ceove razgovore i njihove komenlare, 
uvijek mi se ponovno nameće jedno surovo pilanje kojeg bih uzalud že- 
Iio da se otresem. To je pitanje o neopravdanosti analogije s Hobbesom, 
na koju se doista ne sjećam da sam igdje naišao. Kako bi s konfucijan- 
skog stanovišta u najširem historijskom smislu trebalo, i bi li se uop- 
ćc jednoznačno moglo odbiti Hobbesovo načelo da čovjek ima prirodno, 
i prema tome neotuđivo pravo na slobodu mišljenja, ali da nipošto ne- 
ma isto tako neosporno pravo i na slobodu izricanja tog mišljenja, ne- 
go da su normativno ozakonjene istine, na kojima se osniva ravnoteža 
nekog poretka, gorke »pilule« protiv degeneracije ljudskog roda, koje 
se moraju gutati na silu. U pokušaju razrade ove analogije trebalo bi 
najprije provjeriti tertinm comparationis: Leviathan versus ming (sud- 
bina) u historijskim okolnostima razvoja dviju raznorodnih koncepci- 
ja o filozofiji kulture — istočne i zapadne. 
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4. MENG-CE (MENCIJE) 


U osvrtu na listu »četiriju knjiga« koje su klasična osnova učenja 
konfucijevske škole, spomenuto je da je i Meng-ceova knjiga tu uklju- 
čena uz tri djela koje se pripisuju Kung Fu-ceu. Ssu-ma Č'ien u 74. pogl. 
svojih Historijskih zapisa (Ših či ) opisuje život i učenje Meng-cea. 

Rodio se godine 372. pr. n. e. u državi Cu, koja je graničila s Kung 
Fu-ceovom domovinom Lu. Kung Fu-ceovu nauku upoznao je i usvojio 
u školi učiteljeva unuka Cu Su. I Meng-ce bio je putujući učitelj i sa- 
vjetnik raznih manjih vladara i kneževa u političkim i ekonomskim 
pitanjima. Nezadovoljan uspjchom svoga prosvjetiteljskog rada, kao i 
Kung Fu-ce, konačno se povukao sa svojim učenicima i posvetio se pi- 
sanju »Meng-ceovih djela«, koja se sastoje od sedam dijelova. Tu su za- 
bilježeni njegovi razgovori s vladarima kojima je služio i s učenicima. 
Umro je godine 289. pr. n. e. 

Bio je suvremenik Čuang-cea i Platona. Ova se posljednja činjenica 
posebno ističe u evropskim prikaziina još od vremena ranih izvješta- 
ja kršćanskih misionara (od kraja 16. stoljeća). 

Već je mnogima upalo u oči da je književni slii Mencija neobično sli- 
čan stilu njcgovog velikog grčkog suvremenika. Obojica iznose svoje 
misli u obliku dijaloga . .. Mencijevi razgovori nose na raznim mjesti- 
ma obilježja sokratovske ironije kojom goni protivnika polagano ali 
sigurno u škripac, polazeći od njegovih vlastitih pretpostavki i prisilja- 
vajuči ga па ođređene odgovore. 63 

Kao nastavljaču Kung Fu-ceove socijalne filozofije nisu mu bila bliska 
»dubokosežna istraživanja« kao Platonu, a ni »perspektive maglovitih 
daljina, posljednja pitanja i mističke zagonetke svijeta. Nigdje ne spo- 
minje knjigu Yi-čing. Taoističko mudrovanje ga ne privlači« (ibid.). Cilj 
svoje pouke sam određuje ovako: 

Htio bih da ljudska srca uputim u pravilnom srnjeru, a istodobno da 
dokončam krive nauke, da ispravim neispravna nastojanja, da uklonim 
neozbiljan način izražavanja, pa da tako upotpunim djelo trojice mu- 
draca (od kojih је posljednji bio Kung Fu-ce). 

Važan mu je doprinos u tom pogledu bio da je u raspravi s nekim 
ekstremnim stanovištima, koja su se razvila u međuvremenu, izbrusio 
konfucijevske stavove u potrazi za »zlatnom sredinom«. Među uzajamno 
oprečnim učenjima koja Meng-ce pobija s konfucijanskog stanovišta 

“ H. Hackmann, op. cit., str. 177. 
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ističu se nazori Yang Ćua, koji je bio prije spomenut kao propovjednik 
načela »Svatko sam za sebe«, i Mo Tija, jednog od prvih protivnika Kung 
Fu-cea, koji je u propovijedanju ljubavi prema bližnjemu išao do kraj- 
nosti koja sa stanovišta Kung Fu-ceova političkog realizma djeluje ap- 
surdno. Mo Tijeva filozofija u cjeiini i po svojim drugim specifičnosti- 
ma zaslužuje da joj posvetimo posebno poglavlje kao trećem osebuj- 
nom učenju uz Lao-ceovo i Kung Fu-ceovo. Meng-ceova kritika osvrće 
se na njega samo po spomenutom prigovoru ekstremne dosljednosti etič- 
kom principu altruizma. Prema Meng-ceovoj kritici, 

Yang Čuovo načelo »Svatko sam za sebe« ne priznaje nikakvu važnost 
vladaru. Mo Tijevo načelo sveobuhvatne ljubavi ne priznaje nikakvu 
važnost ocu obitelji. Nemaii oca ni vladara znači biti poput ptica i zvi- 
jeri... Ova štetna mišljenja zavode Ijude i sprečavaju put čovječno- 
sti a ispravnosti (III b, 9). 

Neposredni protivnik, u raspravama s kojim Meng-ce iznosi svoja 
shvaćanja o čovjekovoj moralnoj prirodi, bio je Kao-ce, koji je smatrao 
da Ijudska priroda po sebi nije ni dobra ni zla, pa je prema tome moral 
smatrao sumnjivim vještačkim i vanjskim dodatkom koji zajednica na- 
meće pojedincu. Nasuprot tome, Meng-ce zastupa etički optimizam, ko- 
ji je pod pritiskom realativističkih argumenata protivnika spreman da 
svede do slijedećeg minimuma: 

Ono po ćemu se čovjek razlikuje od ptica i životinja dzgleda maleno. 
Mnoštvo ljudi zanemaruje to što viši čovjek cijeni (IV b, 19). 

U raspravi s Meng-ceom Kao-ce tvrdi: 

Ljudska je priroda kao voda u žlijebu. Ako je odvodimo prema isto- 
ku, onda teče istočno. Ako je odvodimo prema zapadu, onda teče za- 
padno. Ljudska priroda ne razlikuje dobro i zlo kao što ni voda ne 
razlikuje istok i zapad. 

Meng-ce odgovara: — Točno je da voda ne pokazuje sklonost ni pre- 
ma istoku ni prema zapadu, ali zar ne raziikuje uzbrdo i nizbrdo, viši 
i niži položaj? Ljudska priroda teži k dobru kao voda k nizinama. Ne- 
ma čovjeka koji ne bi htio dobro, kao što nema vode koja ne bi tekla 
nizbrdo. Istina je da možemo po vodi udarati tako da nam prska pre- 
ko glave, a možemo je i crpsti uz obalu. No odgovara li to prirodi 
vođe, ili je to tek posljedica okolnosti. Slično se tome i Ijudska priro- 
da može navesti na zlo. 64 

Stanovište slično Kao-ceovu zaslupa i Kung Tu-ce, s kojim Meng-ce 
vodi slijedeći razgovor: 


и Neobilježeni citati preuzeti su iz moje Filozofije istočnih naroda, II dio, str. 
301—307. 
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Kung Tu-ce upita Meng-cea: — Mi smo svi Ijudi. Kako to da su neki 
veliki Ijudi, a neki mali? — Meng-ce odgovori: — Oni koji se brinu 
za svoje veliko ja postaju veLiki Ijudi, a oni koji se brinu za svoje 
malo ja postaju mali ljudi. — Pa ipak, mi smo svi ljudi (nastavlja pro- 
tivnik). Kako to da se neki brinu za svoje veliko ja, a drugi za malo? 
— Meng-ce odvrati: Kad naše osjetilo vida ili sluha privuku vanjske 
stvari, a misao ih пе slijedi, onda materijalne stvari djeluju na naša 
materijalna osjetila i zavode ih. To je razjašnjenje. Misao je djelat* 
nost duha. Mišljenjem održavamo duh, a kad ne mislimo, onda ga 
gubimo. Nebo nam je dalo misao da rasuđujemo o pravdi i nepravdi. 
Tko njeguje svoje više ja, taj će doživjeti da i niže ja slijedi u istom 
smjeru. Tako čovjek postaje velik. 

Nezavisno od takvih rasprava s protivnicima Meng-ce razrađu je eti- 
ku moralnih čuvstava, koja nas uz niz drugih pretpostavki jednostav- 
nog zdravog razuma podsjeća na utilitarizam engleskih empirista. Na- 
crt njegove etike moralnih čuvstava nalazimo u učenju o četiri osnovne 
vrline. 

Ljudska je priroda osposobljena za dobro po osjećajima koji su joj 
svojstveni. Zato je nazivam dobrom. Kad uza sve to Ijudska djelatnost 
nije dobra, onda su tome krive sklonosti. Svim je ljudima svojstven 
osjećaj sućuii, a isto tako i osjećaj razočaranja i mrinje, osjećaj paz - 
nje i poŠtovanja, te osjećaji pristanka i odbijanja. Na osjećaju se su- 
ćuti osniva ljubav prema bližnjemu. Na osjećaju se razočaranja i mrž- 
лје osniva pravednost, na osječaju pažnje i poštovanja uljudnost, a 
na pristanku i odbijanju uviđavnost. Ljubav prema bliznjemu, praved - 
nost, uljudnost i uvidavnost ne dolaze u nas izvana, nego su temelji 
našeg bića. 

Na drugim mjestima nalazimo te četiri urođene vrline interpreti- 
rane kao Ijubav prema bližnjemu, uljudnosl, ispravnost i savjest. Meng- 
-ce pokušava i da produbi analizu psiholoških podloga tih vrlina, slije- 
deći modifikacije vrednosnih doživljaja u sadržajnom konkretiziranju 
materijalnih vrcdnota koje su njima nošene. 

Ljuđski duh općenito ne podnosi promatranje tuđe patnje... Ako 
ugleđaju dijete koje tek što nije palo u bunar, Ijudi će bez izuzetka 
doživjeti uznemirenost i mučninu... Iz tog slučaja možemo zaključi- 
ti da onaj kome nedostaje osjećaj sućuti nije čovjek. a ni onaj ko- 
me nedostaje osjećaj stida i gađenja, ni onaj kome nedoslaje osjećaj 
skromnosti i popustivosii , ni onaj kome nedostaje osjećaj pravde i 
krivde nije čovjek. Osjećaj sućuti začetak je čovječnosti, osjećaj stida 
i gađenja začetak je pravednosti, osjećaj skromnosti i popustljivost za* 
četak je uljudnosti, a osjećaj pravde i krivde začetak je mudrosti. (II 
a, 6). 
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Ovakvi pokušaji da, polazeći od formalnih principa savjesti ili mu- 
drosti, prastavne za praktični um, razradi etiku materijalnih vrednota 
znači bitan korak naprijed u razvoju konfucijevske etike. Jasno je s na- 
šeg modernog stanovišta da u tom razvojnom toku ne možemo tragati, 
ni implicitno, za problematikom odnosa, ili čak za pojavom spora forma- 
lističke etike savjesti i etike materijalnih vrednota, ali možemo proma- 
trati kako posljednja spontano niče iz prve u procesu razvoja ideje od 
apstraktnog ka konkretnome na koji je upozorio Hegel u logičkoj ana- 
lizi navedenoj ranije u vezi s komparativno-filozofijskom problematikom 
od koje smo pošli u Uvodu 

Spomenuto je na početku da je Meng-ce bio savjetnik pokrajin- 
skih vladara i za privredna pitanja. Da mu ugled na tim dvorovima nije 
bio neznatan, svjedoči slijedeća ocjena o karakteru jednog od tih vla- 
stodržaca: 

Nemojte misliti da vladaru Čia Hsuanu nedostaje mudrost ili savjest. 
Čak ni biljke koje najlakše niču ne mogu pravilno rasti, ako nakon 
svakog sunčanog dana slijedi deset tmurnih. On menc viđa rijetko, a 
kad ja odem, dolaze mu Ijudi koji predstavljaju tmurne dane. Sve da 
i moje riječi proklijaju u njemu, što mu preostaje? čak ni obična vje- 
ština kao što je igra šaha ne može se naučiti, ako čovjek nije dovoljno 
sabran ... 

I iz privredne struke u koju je bio upućen Meng-ce izvodi neke od 
najvažnijih zuključaka svoje etike, upravo svoje vrhovno načelo o od- 
nosu etičkih vrijednosti prema vitalnima i prema ekonomskim dobrima: 

Volim život, ali volim i ispravnost. Ako se jedno i drugo ne mož.e odr- 
žati zajedno, onda ću žrtvovati život, a priklomti se ispravnosti. 

Za obrazloženje etičke dileme čovječnosti važna su slijedeća opa- 
žanja: 

Bez stalnog dohotka stalno uvjerenje može imati samo odgojen čovjek. 
Kad je po srijedi narod, onda se bez stalnog dohotka ne može računa- 
ti na stalnost uvjercnja. 

U godinama privrednog procvata mladi su ljudi većinom pristojni, dok 
su u lošim godinama mladi ljudi većinom nasilni. Razlog tome nije u 
razlici njihovih unutarnjih skionosti, nego se dogodilo nešto što im je 
zavelo srca. Uzmimo za primjer pšenicu. Preore se njiva, pa se posije 
sjerne... Ako se klasovi na pojedinim mjestima razlikuju, razlog je 
lome u razlikama tla, u širenju vlage i razlikama ljudske obrade. Zato 
je sve što pripada istoj vrsti u biti istovrsno. Kako možete misliti da 
nije tako i s Ijudima? 


65 Usp. tekst uz bilješku 39. u Uvodu 
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Konačno, i Meng-ceov pedagoški ideal, a i metodu, možemo shvatiti 
prema analogijama te vrste s ostalom organskom prirodom: 

Mudrac poučava na pet načina: Na neke djeluje plodonosno kao kiša 
kad padne u pravi čas. Neke usavršava u njihovoj biti. Neke izgrađuje 
prema njihovim svojstvima, Nekima odgovara na pitanja, a nekima je 
uzor koji u tišini slijede. 


5. HSUN-CE 


Originalnost Meng-ceova prinosa razvoju Kung Fu-ceove filozofije 
ne može se mjeriti s originalnošću i nezavisnošću Čuang-ceove misli u 
usporedbi s Lao-ceovim sažetim prikazom nauke o taou. I u povijesnim 
odnosima dviju škola najizrazitiji Čuang-ceov takmac među sljedbenici- 
ma Kung Fu-ceova učenja bio je Hsiin-ce. Njegova je kritika s druge 
strane, isto tako neposredno pogađala i središnji stav Meng-ceova eti- 
čkog optimizma. 

Meng-ce bio je izraziti predstavnik filozofije 4. st. pr. n. e., a Hsiin- 
-ce 3. stoljeća. Prema vjerojatnim kronološkim podacima živio je od 
298. do 238. pr. n. e. 

Nezavisno od neposredne opreke prema Meng-ceovu učenju u inter- 
prelaciji Kung Fu-cea, Hsiin-ce u novijim, osobito evropskim prikazima 
vaŽi prvenstveno kao materijalistički i ateistički filozof, koji je pokušao 
prvenstveno razraditi fizičku i kozmološku stranu materijalističkih teo- 
rija o prapočelu, interpretirajući tao kao »tekuće« prapočelo svijeta. 
Ranija se kineska filozofija, još izrazitije nego indijska, zauslavila na 
predodžbi svemirskog »toka«, kojoj odgovara shvaćanje taoa kao ide- 
alne zakonitosti. (Usp. ritam u vedskoj filozofiji i Zarathuštrinu inter- 
pretaciju istog termina kao »ispravnosti«.) U taoizmu je Čuang-ce pro- 
dubio kozmološku interpretaciju taoa u smjeru metafizičkog idealizma. 
U slijcdećem pokoljenju prirodno se javlja Hsiin-ceova opreka torn 
smjeru koji je zahvatio i konfucijansku misao. Pa ipak je u kasnijoj po- 
vijesti konfucijanizma prevladala ukorjenjenija, iako manje kritička 
struja koja ostaje na Meng-ceovoj podlozi. Razvoj metafizičkih ideja u 
toj struji naziva se u modernoj terminologiji idealističkim, polazeći vje- 
rojatno od pretpostavke etičkog »idealizma« Meng-ceova optimizma. Su- 
protna struja, koju iz konfucijevske perspektive predstavlja Hsiin-ce. 
dobiva obilježje realističke filozofije. 
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Njegov kritički odnos prema idealističkom shvaćanju taoa i Neba 
izražen je ovakvim stavovima: 

Nebo nije hladno zbog Ijudskc zloće, nego je hladnoća posljedica zi- 
me, Zemlja nije neizmjerno velika zbog ljudske zloće, nego je razlog 
tome u njenoj protežnosti. 

S druge strane, njegova kritika antropomorfizma ne prejudicira 
Hsiin-ceov pankozmički stav na području filozofskog humanizma, na 
koji ostaje usredotočena i njegova pažnja, čvrsto povezana s osnovnom 
konfucijevskom tradicijom: 

Nebo i zemlja su veliki. Da nisu savršeni, ne bi mogli proizvesti sve 
stvari. 

Nije čudo da upravo kod Hsiin-cea (u 17. pogl. njegova djela) nala- 
zimo formuliranu misao od koje polazi već spomenuta interpretacija 
konfucijanizma u prevodilačkom pokušaju pjesnika Ezre Pounda: 

Nebo itna svoja godišnja doba, zemlja svoja blaga, a čovjek svoju kul- 
turu. To je smisao tvrdnje da je čovjek sposoban da sačinjava trojstvo 
s nebom i zemljom. 

Upravo u ovom ranom pokušaju odmicanja od isključivo humanis- 
tičkog (etičko-političkog) interesa za filozofiju možcmo osobito jasno 
uočiti čvrstoću težišta konfucijevske tradicije na području filozofije kul- 
ture (usp. Poundov izraz »umvobbling pivot « ili nepokolebiva osovina 
za tu vezu sa centralnom koncepcijom). 

Od Hsiin-ceova humanističkog zaokreta polazi i njegova »realistič- 
ka« kritika Meng-ceova optimističkog »idealizma«. Ta kritika postaje 
središnja tema i veza sistematske cjeline njegova pokušaja proširenja 
filozofske tematike. Kako je spomenuto, Meng-ce polazi od pretpostavke 
a priori da »sve stvari postoje u nama u savršenom obliku. Nema veće 
sreće nego doseći do te spoznaje oplemcnjivanjem samoga sebe« (VII a, 
1). Nasuprot tome, Hsiin-ceova filozofija kulture, koja nastoji da se or- 
ganski uklopi u diferenciranu cjelinu s fizikom i kozmologijom, pola- 
zi na svom užem području od kritičke teze da je »sve što je dobro i vri- 
jedno proizvod Ijudskog napora«. Čovjekova vrijednost u svijetu sadr- 
žana je u njegovu djelu. Bez toga »priroda sama po sebi ne bi mogla po- 
stati lijepa«. No kulturna ostvarenja može postići jedino Ijudska zajed- 
nica, dok je sam pojedinac nemoćna apstrakcija. Tako treba shvatiti i 
Kung Fu-ceovu personalističku teoriju kulture. Društvene ustanove i 
moral određuju objektivnu i subjektivnu granicu Ijudske sreće i blago- 
stanja: 
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Ljudi žele i mrze iste stvari, tako da postoji mnoštvo želja u odnosu 
prema malom broju stvari. Pošto je tih stvari premalo, nužno dolazi 
do borbe. 

Zaključak je takva razmišljanja: 

Covjekova je priroda zla. Dobrota jc tekovina kulture. Iskonska priro- 
da je sirovina. Stečena svojstva su učinci i prerađevine stečene kultu- 
rom. Bez prirodne podloge ne bi čemu imalc da se dodaju te tekovine. 
Bez tekovina sarna priroda ne bi mogla postati lijepa. 

Ta je središnja teza iznesena i obrađena u 23. pogl. Hsiin-ceove knji- 
ge. Njegova kritika religije sadržava ovakve tvrdnje (ne samo u obliku 
aforizama nego i u povezanoj razradi osnovnih ideja 66 ): 

Nebo i zemlja ne mogu raditi i nemaju svijesti. 

Da je nebo stvorilo sva bića s određenom namjerom, onda bi ih mo- 
ralo poučiti da se međusobno vole, a ne da se tuku i uništavaju. 

Jcdno poglavlje njegove knjige ima naslov, »O zloćudnosti Ijudske 
prirode«, 

Na pitanje kako čovjek može uopće postati oplemenjen kulturom, 
Hsiin-ce odgovara da je to moguće, nc zato što bi čovjek po prirodi 
bio dobar, kako misli Meng-ce, nego zato što je čovjek po prirodi inteli- 
gentan. Sa svog materijalističkog stanovišta Hsiin-ce i sam postavlja pi- 
tanje kako čovjek uopće može imati svijest i biti razuman. Slijedeći po- 
kušaj odgovora danas nam se više ne može činiti potpun, no Hsim-ce je 
bio svjestan i kritičkih granica znanja o prirodi u svoje vrijeme i zado- 
voljavao se njihovim doscgom: 

Ljudi prije rođenja nemaju svijesti. Prije rođenja oni su dio toka pra- 
tvari, a poslije smrti se vraćaju u taj tok. Tok je pratvari neodređen, 
a Ijudska pratvar sadržana je u njemu. Prije rođenja nema svijesti, a 
poslije smrti bića se vraćaju u iskonsko stanje besvijcsti. Kako onda 
mogu imatii svijest? — Kad čovjek umre, raspadnu se njegovih pet unu- 
tamjih organa, a tada i pet vrlina gube osnovu. Ono u Čemu je bila 
sadržana inteiigencija razoreno je, a ono što je izazvalo pojavu te in- 
teligencije nestalo je. 

Na taj su način svijest i razum epifenomeni životnog »fluida«, ka- 
ko Hsiin-ce naziva pratvar. Socijalni instinkt koji je izvor civilizacije, 
a koji se, zahvaljujući superiornoj inteligenciji, kvalitativno preobražava 
u kulturno stvaralaštvo, djeluje ovako: 

“ Usp. povezaniji tekst slijedećih odlomaka u Fil. ist. naroda II, 313—314. 
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Pojedincu je potrebna podrška dostignuća više stotina radnika. Sposo- 
ban pojedinac, međutim, može biti stručno osposobljen samo u jednoj 
djelatnostii, a jedan čovjek ne može istovremeno vršiti dvije dužnosti. 
Kad bi svi Ijudi živjeli samo za sebe i ne bi činili usluge jedni drugi- 
ma, osiromašili bi... Ujedinjeni ljudi posjeduju veću snagu, raspolažu- 
ći tom većom snagom postaju moćni. Tada mogu da svladaju sva ostala 
bića. (10. pogl.) 

U 19. pogl. raspravl ja o osnovnom pojmu Kung Fu-ceove filozofije 
kulture, o običajima uljudnosti — li, pa ih razjašnjava ovako: 

Kako nastaju li? Tako da se čovjek rađa sa željama. Dok te želje nisu 
zadovoljenc, ne prestajc da traži njihovo zadovoljenje. Kad to traženje 
nema mjere ni granice, dovodi do razdora. Razdor stvara nered, a u 
neredu prestaje sve. Iz bojazni pred tim neredom vlađari su u drevnim 
vremenima ustanovili li (dobre običaje) i yi (mjerila moralne ispravno- 
sti) da sprijcče nered. 

Poredak Hsiin-ce može zamisliti jedino u hijerarhiskom stupnjeva- 
nju Ijudskih odnosa. »Ljudski put« nužno polazi od razlika među Iju- 
dima. 

Ne postoje veće razlike od društvenih, a među društvenim razlikama 
najveće su one koje se temelje na propisima li. 

I Hsun-ceova knjiga sadržava poglavlje o logici pod tipičnim nazi- 
vom »O ispravljanju imena«, ili adekvaciji pojmova toku povijesnog 
zbivanja. Taj se zadatak spoznajnoteorijskog formalizma trajno osjeća 
kao potreba praktične filozofije. 

Ono ćime čovjek spoznajc naziva se spoznajnom sposobnošću, a ono 
što predmctno zalivaća zove se znanje ... Um pridaje smisao dojmo- 
vima osjetila. Osjetila primaju dojmove, a um ih tumači i daje im smi- 
sao... Tek se tako pomoću uha inože spoznati zvuk, pomoću oka ob- 
lici... 

Imena (pojmovi) ustanovljena su kao obilježja pojava. To im je jedan 
smisao, a drugi je da označe (konvencionalne) razlike između viših i 
nižih (u društvenim odnosima). Isto tako služe i za određivanje slično- 
sti i razlika. (22. pogl.) 

Dalje u istom poglavlju objašnjava razliku dviju osnovnih vrsta poj- 
mova: općih i klasifikatornih (sintetskih i analitičkih). Budući da poj- 
movi koincidiraju s »imenima«, Hsiin-ce dodaje da »imena sama po sebi 
nisu adekvatna« predmetima koje obilježavaju (kako to, na primjer, 
tvrdi vedantinska filozofija, koja smatra da je svijet akustičkog porije- 
kla i da su sve stvari stvorene s riječima i po riječima koje ih obilježa- 
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vaju, da i nisu ništa drugo nego otjelovljene riječi, kojima u realnosti 
odgovara tek privid stvari — тауа). Prema shvaćanju kineskog nomina- 
lizma uopće stvarima se »imena pridaju po konvenciji«. I legalizacija 
»imena« po ovom je mišljenju nadležnost vladara: 

Utvrđivanjem imena vladari su utvrdili razlike među pojavama. Tako 
su mogli ostvariti svoja načela i objaviti svoju volju (o redu slvani). 
Time su brižljivo narod priveli jedinstvu. Zato se pravljenje neovlašte- 
nih razlika među rijećima i izmiSIjanje novih rijeoi naziva velikom is- 
kvarenošću, јег to vodi do pomutnje... ljudi se dovode u zabludu, na- 
staju mnogi sporovi. To je zločin jednak korištenju lažnih svjedočan- 
stava ili krivih mjera. 

Pogreške te vrste Hsiin-ce konačno klasifich'a u tri vrste: »kvarenje 
imena imenima«, »kvarenje imena podacima« i »kvarcnje podataka ime- 
nima« (koja u sva tri slučaja prestaju biti adekvatna). 


6. SINKRETIZAM 


Kao u kasnijem razvoju taoizma tako i u slučaju konfucijanizma 
dolazi pod uzajamnim utjecajima tih dviju osnovnih struja kineske mis- 
li do sve širih sinkretističkih smjesa, gdje postaje teško čak i neke od 
najistaknutijih škola u pojedinim razdobljima svrstati na jednu ili dru- 
gu stranu po doista filozofskim obilježjima, a ne tek po akcidentalnom 
političkom ugledu i uspjehu. Tako, na primjer, u prikazu škole koja za- 
uzima središnji položaj u doba dinastije T'ang (7. do 9. st. n. e.), pozna- 
te pod imenom tao hsiieh čia, tj. škola koja se bavi proučavanjem taoa, 
Fung Yu-Lan zaključuje da upravo tom nazivu sadržajno odgovara »no- 
vo sročeni zapadni ekvivalent ’neokonfucijanstvo'«. 67 

Kako se moglo vidjeti i iz prikaza prethodnog razvoja, proširenje 
interesa filozofske spekulacije na kozmološka pitanja nužno je vodilo 
u taj sinkretizam, u kojem je učenje škole yin-yang postalo zajedničko 
stjecište taoizma i konfucijanizma. Spomenuto je u prikazu Kung Fu- 
-ceova učenja da se proučavanju Yi-činga posvetio tek pod stare dane. 
Taj je posljednji aspekt učiteljeva filozofskog interesa došao na prvo 
mjesto kod kasnijih sljedbenika. U tom su pogledu karakteristične neke 
kritičke prdmjedbe Hsiin-cea: 


67 Op. cit., str. 313. 
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Jedino je onaj mudrac tko ne pokušava da spozna Nebo. — Ako zane- 
rnarimo ono što čovjek može učiniti i razmišljamo o Nebu. ne možemo 
uspjeti da razumijemo prirodu stvari. (17. pogl.) 

Drugi povijesni činilac koji je pojačao gravitaciju konfucijanizma 
prcma taoističkim spekulacijama o smislu kozmičkog zbivanja bilo je 
buddhističko osnaživanje nekih laoističkih tradicija. 

Budući da je konfucijanizam postao di-žavna ideologija, a i državna 
religija, dinastičke su promjene, osobito ukoliko su obilježavale počet- 
ke dugotrajnih era u kineskoj povijesti, dovodile uvijek i do premoći 
određene konfucijevske struje, škole i učitelje. 1 tim su se smjenama 
na povlaštenim položajima ojačavale sinkretističke i eklektičke tendenci- 
je škola u borbi za politički položaj u državi i religiji. Tako je već dola- 
zak dinastije Han (2. st. pr. n. e. do 2. st. n. e.) popraćen usponom Tung 
Čuang-šua na mjesto državnog filozofa, jer je »pretvaranje konfucijani- 
zma u ortodoksnu vjeru dinastije Han bila uglavnom njegova zaslu- 
ga« 

Dolazak dinastije T’ang (7. do 9. st.) obilježen je podizanjein konfu- 
cijevskog hrama u carskom univerzitetu i izdavanjem novoga službenog 
teksta konfucijanskih klasika. Konfucijevska filozofija ovog razdoblja 
doseže vrhunac tek na prijelazu iz 8. u 9. st. u đjelima dvaju učitelja. 
To su bili Ilan Yii i Li Ao. Njihova se obnova osnivala па sinkretistič- 
koj obradi Kung Fu-ceova učenja u knjigama Čung-yung i Ta-hsio, re- 
daktorom kojih se obično smatra Kung Fu-ceov unuk Cu Su, pa su već 
kao takav derivat postale povoljne za sinkretističku transpoziciju u ko- 
zmološke razmjere yin-yanga. 

a) Tung Čung-šuov zadatak sastojao se u tome da pokaže kako se druš- 
tveno uređenje temelji na osnovnom prirodnom zakonu yin-yang. To je 
začetak političke kozmologije: 

Mijene yina i yanga trajno su načelo svemirskih promjena. Yang je 
blagotvorna snaga Neba, a yin razorna snaga... Nebo ima povjerenje 
u yang, ali ne u yin. 

Svemir se sastoji od deset počela: Nebo, zemlja, yin, yang, pet tvar- 
nih počela -drvo, vatra, tlo, metal i voda-, čovjek. Drvo, vatra, metal i 
voda simboliziraju svako po jedno godišnje doba i jednu stranu svije- 
ta, kako je spomenuto u poglavlju o škoh yin-yang. Tung Čung-šu proši- 
ruje listu tih magičnih koincidencija i na društvene vrednote: proljeću, 
ljetu, jeseni i zimi odgovaraju dobročinstva, nagrade, kazne i pogublje- 


*• Id., str. 310. 
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nja. Primjenjujući ta »četiri načina vladanja« kralj se izravnava po ug- 
iedu s Nebom. 

Polarni odnos yina i yanga osnova je relativnosti svih pojava i stva- 
ri: 


Svaka stvar ima svoj nužni korelat. Ako postoji ono što je više, mora 
postojati i niže. Isto važi za lijevo i desno, hladno i toplo, dan i noć, 
muškarca i ženu, vladara i podanika... Ne postoji ništa bez korelata, 
a svaka je uzajamna veza izraz yina i yanga. 

Problemu filozofije kulture i sporu Meng-cea i Hsiin-cea o prirodi 
čovjekova moralnog karaktera Tung Ćung-šu pristupa također iz kozmo- 
loške sfere: 

Nebo, zemlja i čovjek začetnici su svih pojava. Nebo ih rađa, zemlja ih 
hrani, a čovjek im daje savršen izraz. 

Nasuprot Hsiin-ceu smatra da ljudska priroda đoista nije neposre- 
dno dobra, ali dobrota proistječe iz prirode, a nije njena suprotnost. 
To drugim riječima znači da je kulturni razvoj nastavak prirodnog. 

Neki pitaju kako to, ako ljudska priroda sadržava klicc, a duh podlo- 
gu dobrote, da priroda sama po sebi ipak nije dobra. Ja odgovaram... 
usporedbom sa čahurom svilene bube, koja sadržava svilena vlakna, a 
sama za sebe ipak nije svila, ili kao što jaje nosi pile, ali samo za sebe 
još nije pile. 

Takvo je u biti bilo i Meng-ceovo stanovište. Prema njemu se Tung 
Cung-šu ipak ograđuje ovako: 

Meng-ce čovjeka procjenjuje u usporedbi sa pticama i životinjama, pa 
zaključuje odatle da je ljudska priroda dobra sama po sebi. Ja je pro- 
cjenjujem u usporedbi sa usavršenim mudracima, pa zaključujem da 
sama po sebi još nije dobra. 

b) U nastavku ovoga razvojnog toka, u razdoblju dinastije T’ang, 
gdje se ističu mudraci Han Yii i Li Ao, suvremenici na prijelazu iz 8. u 
9. stoljeće, nailazimo na sve to manje spomena vrijednih nadopuna isto- 
vrsnih misli o taou i svemirskom poretku. Karakteristično je da kod 
oba ta konfucijanska interpretatora taoizma nalazimo primjenu jedne 
nove šablone, koju je za svoje potrebe stvorila tradicija kineskog bud- 
dhizma. To je vjera u predaju tajne ezoterijske nauke Buddhine izvan i 
nezavisno od kanoniziranog učenja u pali tekstovima i povijesnom razvo- 
ju komentarskih škola u Indiji. Budući da je postalo sporno koja je 
struja i škola autentični nasljednik i nastavljač prvobitnog učenja o 
taou, koje potjeČe od legendamog cara-mudraca Jao, Han Yii, u svom 


22 Razmeđa azijskih filozofija I 
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djelu »O porijeklu i prirodi istine«, svojata to nasljedno pravo za svoju 
konfucijansku školu ovakvim poleraičkim izjavama: 

Ono što ja nazivam tao nije isto što su dosađa taoisti i buddhisti na- 
zivali taom. (Legendarni vladar) Jao predao je tao (nasljedniku) Šu- 
nu... (itd., sve dok ga vladari dinastije Ču nisu predali Kung Fu-ceu), 
a Kung Fu-ce predao ga je Meng-ceu. Poslije Meng4.ea tao nije više 
predavan dalje. 

Prema Li Aovoj verziji ovog misterioznog predanja tajnog učenja o 
taou u toku tisućljeća, 

Cu-su, Kung Fu-ceov unuk, primio je to učenje od svoga djeda. On je 
napisao knjigu Cung-yung (o »zlatnoj sredini«) u 47 dijelova i predao 
je Meng-ceu ... Na žalost, iako su spisi o prirodi i sudbini (iz tog djela) 
još sačuvani, ni jedan ih učenjak više ne razumije, pa zato svi zapada- 
ju u taoizam i budđhizam ... 

Još nekoliko stoljeća konfucijanizam se sve dalje pretvara u dokri- 
nu tumačenja simboličkih dijagrama yin-yang čija paučina postaje sve 
zamršenija. 

c) U 12. stoljeeu, za vladavine dinastije Sung, dolazi do rascjepa саг- 
stva. Sjeverni dio države, od rijeke Jang-ce, došao je pod vlast države 
Čin, a dinastija Sung vlada dalje samo južnim dijelom do potkraj 13. st. 
Tada mongolska invazija ponovno ujedinjuje carstvo. Iako je dinaslija 
Sung bila slaba i nestabilna, 11. i 12. stoljeće obilježeni su kao doba no- 
vog procvata kulture, osobito filozofije konfucijevskih škola, a i umjet- 
nosti. Osobito slikarstvo razdoblja Sung znači prekretnicu i početak no- 
vog doba. Nezavisno od unutarnjih slabosti države osjeća se proširenje 
i povećanje ekonomskih odnosa s vanjskim svijetom. Na filozofskom 
području osjeća se razračunavanje s idejnim blagom drugih zemalja, 
osobito Indije, također i s idejama koje nisu tipičnc za buddhizam. 

U konfucijevskoj filozofiji ovo se naziva razdobljem »petorice fi- 
lozofa«. To su bili: Čou Ton-i, Č'eng Hao, C'eng Yi, Čang Cai i Ču Hsi. 

Čou Ton-i ističe se još uvijek kao tipični interpretator dijalektike 
yin-yang. Središte je interesa u to doba na odnosu moralne zakonitosti 
(etičkog formalizma li) prema prirodnoj, i na dinamičkom odnosu pri- 
rodnog i povijesnog zbivanja s obzirom na njihove očite suprotnosti. 
Zato konfucijanske filozofe osobito zanima pitanje o prirodnim osnova- 
ma morala. Filozofiju cijeloga tog razdoblja Hackmann^ rezimira ovako: 


69 Op. cit., str. 320. 
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Egzistencija se izvodi iz jedinstvenog praprincipa, a uz to se pokušava 
razumjeti priroda i moral na osnovi unutrašnje povezanosti i razvojnog 
toka. U tom nastojanju nalazi Sung filozofija svoj smisao. 

Braća C’eng Hao i C'eng Yi postaju začetnici dviju najizrazitijih 
struja konfucijevske filozofije koje će biti odlučne za daljnji razvoj kroz 
još nekoliko stoljeća, zahvaljujući osobito dvojici velikih sljedbenika, 
od kojih prvi, Cu Hsi, u 12. st., sljedbenik C’eng Yia, razvija tzv. »reali- 
stički smjer« nove konfucijevske filozofije, a Wang Yang Ming, u 15. i 
16. st., »idealistički smjer«. 


7. CU HSI 


a) I Cu Hsi (1130—1200) zauzeo je jedno od najtrajnijih i najutjecaj- 
nijih mjesta u povijcsti kineske filozofije zahvaljujući uspjehu njegovih 
opsežnih komentara klasičnih djela konfucijanske škole. Na tom je po- 
slu radio do kraja života. Godine 1313. njegovi su komentari carskim 
dekretom proglašeni službenim tckstovima državnih ispita. Bio je vje- 
rojatno najplodniji filozofski pisac u kineskoj književnosti. Njegova 
vlastita djela sastoje se od »Zapisa« u 140 dijelova. Od osnovne važnosti 
za filozofsku karijeru bio je njegov redakcijski rad na »Književnoj o- 
stavšlini braće C’eng«. Cu Hsi je bio sljedbenik C’eng Yia (1033—1108) i 
suosnivač škole C’eng-Cu, oiji se sistem naziva li-hsueh, iLi učenje o prin- 
cipu Н. Izraz li treba ovdje shvatiti u specifičnom značenju koje se op- 
ćenito interpretira u analogiji s Platonovim idejama. U tom smislu i 
spomenuti Cu Hsijcv »realizam« treba shvatiti analogno vjeri u apso- 
lutni bitak platonskih ddeja u rcalizmu sredovjekovne evropske filo- 
zofije. To je središnja teza i motiv Cu Hsijeva sistema koji prenosi teži- 
šte umovanja s područja praktične, socijalno-političke filozofije na iz- 
ričito metafizičku razinu, ne zadovoljavajući se više kozmološkim spe- 
kulacijama u filozofiji prirode. Pa ipak, tekovine stoljetnih proučavanja 
prirodnih pojava i njihove shematizacije u dijagrame pseudo-racional- 
nih struktura yin-yang utječu i na formaciju Cu Hsijeve kritičke metode 
u prikupljanju empirijskih podataka, na interpretaciji kojih se osni- 
vaju njegove filozofske teze. To se produbljivanje empirijskog interesa 
najizrazitije odražava u njegovoj teoriji yina i yanga. 

Cesto na visokim brdima nalazimo fosile pužića i školjki koji izgledaju 

kao da su nastali iz kamena. Тај kamen potječe od zemljine površine 
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ranijih geoloških razdoblja. Pužići i školjke žive u vodi. Ono što je 
nekad bilo duboko pod vodom, došlo je gore u toku premetanja sloje- 
va. Bilo bi vrijedno proučavati tu pojavu s najvećom pažnjom. 

Iako su yin i yang dvije razne riječi, one zapravo označavaju opadanje 
i porast jednog fluida, napredovanje i povlačenje, raspršavanje i ras- 
prostiranje. Ono što se širi, to je yang, a ono što se povlači, to je yin. 
To je proces koji se zbiva između neba i zemlje od beskonačnih vreme- 
na do danas, proces porasta i opadanja tog jednog fluida. Zato se može 
reći da su yin i yang jedno, a isto se može reći i da su dvije stvari. 

Nebo kao uzduh počiva na zemljinoj masi, a zemlja kao masa počiva na 
nebeskom uzduhu. Nebo obuhvaća zemlju koja je samo stvar smje- 
štena u sredini neba. Nebo se kao uzduh kreće izvan nje, a zemlja leži 
čvrsto u središtu neba i ne kreće se. Kad bi se kretanje neba samo 
čas zaustavilo zemlja bi nužno pala. 

Tennin ovdje preveden sa »fluid«, koji se već mnogo ranije uvri- 
ježio u kinesku kozmologiju, jeste C'i. On može značiti i »paru« ili 
»dah«, a analogan je indijskom pojmu pranah, iako je u Indiji nepozna- 
ta teorija dualističkog polariteta. Taj dualizam nastoji da prevlada i Cu 
llsi u potrazi za novim monisličkim rješenjem ovog prastarog kineskog 
problema. Poglavlja njegova djela koja se bave tim problemom nose na- 
slov »Li č'i«. U Ću Hsijevu sistemu č’i označava energetski interpretiranu 
tvarnu komponentu svjetskog zbivanja. Psihološki materizalizam, vezan 
za pojam duše kao profinjenog tijela izgrađenog od fluida č'i, postao je 
još mnogo prije osnovom taoističke magije u populamoj religiji. S istim 
shvaćanjem duše kao istančane materije (koja je dugoživa ali nije vječ- 
na), susrećemo se i u indijskoj filozofiji, u pojmu sukšma-šariram. Kod 
Cu Hsia polaritet li — č'i ne označuje suprotnost materije i energije ili du- 
še, nego je li tu regulativni zakon svijeta u smislu univerzalne moralne 
volje ili uma. Taj pojam sada nadilazi ishodišno empirijsko značenje ko- 
je je imao kod Kung Fu-cea, iako je aspekt formalne normativnosti još 
potpuno izrazit. Pa ipak se li ni u kojem slučaju u kineskoj filozofiji ne 
uzdiže do bezlične zakonitosti taoa u kojoj moralno zbivanje nije još 
razlučeno od prirodnoga. Cu Hsijev se li nalazi na polovici puta između 
duhovne i tvarne energije i postaje veza spoznajne svijesti subjektivno- 
-objektivnog rascjepa unutar sveobuhvatnosti svjetskog zbivanja. 

Ideja sveobuhvatnosti izražena je terminom t’ai či. Ću Hsi ga opi- 
suje ovako: 

Svaka je pojava ograničena svojom konačnošću. Ta je konačnost po- 
jave njen li. Sveobuhvatno je ono što sjedinjuje i obuhvaća sve li neba 
i zemlje i svih pojava. 
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Sveobuhvatnost je »vrhovna konačnost« svemira. Ona je »ono što 
je iznad svega, iznad čega ne može biti više ništa«. U svom aspektu li 
sveobuhvatnost je univerzalija nad univerzalijama. Vrhovnu konačnost 
sveobuhvatnosti ne smijemo zamišljati kao tjelesnu oblikovanost, jer 
bi nas to vodilo u regressus itt infintiurn. Cu Hsijevim riječima: 

To znači da najviši li spada u područje ne-stvari. 

T'ai či nije odvojeno pojedinačno biće. Ono je i yin i yang. Ono je i u 
yinu i u yangu. Ono je i petovrsnost počela i pct vrsta počela. Ono je 
i cjelina bića i и cjelini bića. 

Sveobuhvatnost nije samo zbir svih li ili univerzalija, nego se ima- 
nentno očituje u svakoj pojedinačnoj pojavi i biću, svjesnom i besvjes- 
nom. Kao ni sveobuhvatnost t'ai čija, tako ni li ne smijemo shvatiti kao 
volju nekog personificiranog božanstva. Ni kineska religija ne poznaje 
takvo vrhovno božanstvo. 

Pogrešno je rcći, kako se to danas običava, da je nebo netko tko sudi 
o grijesima i zlodjelima I judi. ali je isto tako pogrešno reći da ne posto- 
ji nikakav regulator. 

Za usporedbu li sa Platonovim idejama karakteristične su slijede- 
će teze: 

Prcma mom uvidu djelovan je č’i- ja zavisi od Zi-ja. Tako kad postoji skup 
č'i- ja (psihofizičkih počela), u njcmu je sadržan i //. C'i ima sposobnost 
kondenziranja, pa tako oblikuje stvari, dok Zf-ju nedostaje volja ili svr- 
ha i nema stvaralačke moći... Li sačinjava samo ćist, prazan i ogro- 
man svijet, bez oblika i obrisa, a nije sposoban da išta stvori... Ali 
gdje god postoji ć’i, u njemu je sadržan i li. 

Li posloji prije ncgo njcgovi konkretni uzroci. Na primjcr, prije nego 
što postoji vladar i podanik, postoji li ođnosa vladara i podanika. 

Idealni bitak //-ja izražen je u ovakvim razjašnjenjima: 

Na primjedbu: »Kad postoji li, postoji i č'i. Čini mi se da ne možemo 
reći kako jedan prethodi drugome«. ču Hsi odgovara: »Doista pretho- 
di li. Ali ne možemo reći da se danas pojavljuje И, a sutra č'i. Pa ipak 
se jedno (//) mora svrstati ispred drugog (č’i).« 

U obrazloženju prvenstva logičke mogućnosti, ili dovoljnog razlo- 
ga, pred empirijskom, Cu Hsi kaže: 

Li postoje i kad nema stvari koje ih konkreliziraju. U tom slučaju po- 
stoji samo specifični li, a ne i specifična stvar (koja mu odgovara u re- 
alnosti). 
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Talco je, na prim jer H (ideja) kola postojao prije nego što su ljudi 
izumili kola. Izumi su samo ljudska otkrića /z' -ја i njegova konkretiza- 
cija. Tako postoji (pojmovno) i li kretanja, koji se sam po sebi ne kre- 
će, i li mirovanja koji ne miruje. 70 

U kontekstu kozmoloških hipoteza od kojih smo pošli u prikazu Cu 
Hsijeva sistema izražena je i teorija da je »zemlja talog iskonskog flui- 
da. Zato se kaže da je iz čistijih i laganijih dijelova nastalo nebo, a od 
grubljih i mutnijih zemlja«. Taj stvaralački fluid možemo po nekoliko 
psihofizičkih funkcija usporcditi s Bergsonovim »životnim elanom« (elan 
vital). U ovom slučaju Cu Hsijeva kozmološka teorija podsjeća na Berg- 
sonov flux du vecu čije kočenje i kristalizacija odgovara prijelazu život- 
nog fluida iz stanja yang u stanje yin. 

Istom analogijom »bistrog« i »mutnog« fluida ci. Cu Hsi razjašnja- 
va razliku duha i materije. Prema Bergsonovoj teoriji tog odnosa »ma- 
terije i memorije« duh je »svirač« na prikladnom ili neprikladnom in- 
strumentu živčanog sislema svog tijela. Ovo posljednje metafizičko pi- 
tanje Sartre formulira: »Zašto sam se rodio baš iz toga cmbriona?« i 
smatra da na njega možda i nije moguć odgovor. 71 Cu Hsi genetski pro- 
blem svijesti opisuje ovako: 

Kad postoji li, onda postoji i č'i a kad posloji č’i, mora postojati i li. 
Oni koji su začeti s bistrim č'i postaju mudraci čija je priroda poput 
bisera koji sc nalazi u bistroj svježoj vodi. Л oni koji su začeti sa za- 
mućenim č'i postaju budalasti i izopačeni. Njihova je priroda slična bi- 
seru koji se nalazi u blatnoj vodi. 

Sve zavisi od tjelesnc obdarenosti. S druge strane, li je samo dobar, 
jer po svojoj biti ne može biti zao. Zlo je nedoslatak fizičke obdareno- 
sti. Mencijevo je učenje da je priroda neosporno dobra. On sigurno 
misli na prirodu po sebi, ali ne i č‘i. U tom je pogledu njegovo razja- 
šnjenje nepotpuno. 

Karaikteristično je po ovoj teoriji o suštinskom biču /t' -ја razlikova- 
nje duha i prirode: 

Duhovna jc sposobnost duh, a ne priroda. Priroda je samo li. 

Stupnjevanje talenata i savršenstva jedinki iste klase ne može se 
osnivati na iskonskoj prirodi ideja. Još je karakterističniji u vezi s tom 
razlikom odgovor na pitanje: «Je li sposobnost duha sposobnost svije- 
sti, Ш je djelo č't-ja?« Cu Hsi odgovara: 

70 Nešto opširniju dokumentaciju tih stanovišta vidi kod Fung Yu-iana, op. cit., 
pogl. XXV. 

" L'etre et le neant, Paris, NRF, 1943. 2. dio, 2. pogl., str. 185. 
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— Nije u potpunosti č’i. Najprije postoji li svijesti, ali to još nije funk- 
cija svijesti. Svijest može nastati kad se č'i sažme da konkretizira 
tjelesne oblike i kad se li sjedinio s č’i-jem. Slićan je primjer plamen 
svijeće. Od količine masnoće zavisi snaga svjetlosti. 

b) Relativnost duha i tijela u odnosu prema sv.ijetu ideja koje im ob- 
likuju prirodne mogućnosti odražava se i u Ću Hsijevoj etici. Li je 
nosiiac četiriju iskonskih vrlina: čovječnosti, pravednosti, poštovanja i 
uvida. Odatle je polazila i Meng-ceova teorija o prirodnoj dobroti ijud- 
skog bića. Ću Hsi nastoji da je produbi povezujući je s općom teorijom 
instinkta. Ćetirima klasičnim vrlinama odgovaraju u kozmičkom zbiva- 
nju četiri pokretne snage: 

Yuen — životni nagon, odgovara moralnoj vrlini čovječnosti (ili Iju- 
bavi prema bližnjemu). 

Heng — ljepota, odgovara vrlini poštovanja. 

Li — najviši nagon u prirodi, odgovara ispravnosti (pravednosti). 

Ceng — suzdržljivost, odgovara vrlini uvida i uviđavnosti. 

Čovjek po svojoj psihofizičkoj konstituciji nije zao, ali je moralno 
indiferentan. Zbog toga dolazi do prepreka i smetnji u razvoju moralne 
prirode, koje je potrebno prevladavati osnaženjem uvida u moralne vred- 
note. S toga stanovišta Ču Hsi kritizira i odbija apsolutni determini- 
zam fatalista. 

c) Politička filozofija Cu Hsijeva polazi od ideala države u kojoj je 
filozof vladar ili vladar filozof. Sa stanovišta kineskog tradicionalizma 
u filozofiji kulture taj nas stav, identičan s Platonovim, začuđuje mno- 
go manje nego što je u helenskom kontekstu ponekad zbunjivao i sa- 
mog Platona kad je trebalo teorijske mogućnosti razlučiti od praktičnih. 
No konfucijanska je filozofija primarno filozofija kulture zato što se 
osniva na teorijskim pretpostavkama historicističkog mišljenja. Potvrdu 
kulturnohistorijske perspektive u sistematskim pretpostavkama mišlje- 
nja nalazimo i kod Ču Hsija: 

— Ja uvijek mislim da je ovaj li (ideja vladavine) jedan te isti i u pro- 
šlim i u sadašnjim vremenima. Oni koji ga se pridržavaju, uspijevaju, 
a tko ga krši, ne uspijeva ... Drevni mudraoi, koji su na najmudriji na- 
čin bili obrazovani u osnovnim načelima, znali su da se drže zlatne 
sredine. Zato je sve što su činih bilo dobro. A takozvani heroji novih 
vremena nisu imaii takav odgoj, pa su ostaU jedino u svijetu sebičnih 
želja. Daroviti su uspjeli da uspostave prividan sklad (s h'-jem). Svatko 
je postigao po nešto u onoj mjeri u kojoj je sUjedio taj li. 

U tome je razlika vladavine careva ( wang ) koji su mudraci od vla- 
davine vojskovođa (po). 
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d) Tako umjetnost odgoja postaje kraljevska umjetnost u smislu koji 
nas podsjeća i na vladare mudrace i duhovne učitelje iz upanišadi. U 
slučaju Cu Hsija bio je notoran snažan i dugotrajan utjecaj buddhizma. 
Kasnije, kad se »vratio« iz buddhizma u konfucijevsko okrilje, taj se ut- 
jecaj najsnažnije izrazio na području njegovih pedagoških ideja, u uče- 
nju o postizanju »naglog probuđenja« (buddhata) iz iluzije neznanja. 
Upravo se kineski buddhizam, škole č'an (kasnije japanski zen) odliko- 
vao metodama meditacije koje su trebale da izazovu to naglo i neočeki- 
vano probuđenje i uvid u »takvost stvari kakve doista jesu«. O tome de 
biti govora u posebnom dijelu ove knjige. 

e) Kritika Cu Hsijeva realizma u nauci o idejama bila je vrlo oštra 
nekoliko stoljeća, ali zaokret koji je izazvala nije bio toliko u smjeru 
nominalističkog shvaćanja univerzalija, što se prirodno moglo očekivati 
u konfucijanskoj filozofiji, gdje je zadatak logike prvobitno bio formu- 
liran kao »usklađivanje imena«, ili značenja riječi, koliko u vrlo izrazi- 
tom smjeru subjektivnog idealizma. Povod je tome očevidno bio u budd- 
hističkom utjecaju koji se upravo tada, na prijelazu iz 1. u 2. tisućljeće 
n. e. najsnažnije afirmirao, upravo u takvu ekstremno idealističkom ob- 
liku. Kineski idealisti koji su došli pod taj utjecaj vraćali su se, kako 
ćemo vidjeti, kasnije na konfucijanske pozicije smatrajući buddhizam, 
a i njemu bliži taoizam, isuviše ekstremnim. Za razliku od indijskog 
idealiz.ma tog vremena, kako buddhističkog ta'ko i vedantins>kog, s kine- 
skih se stanovišta postulat »adekvacije imena« mogao zadovoljiti i s re- 
alističkog stanovišta po pretpostavkama metafizički znatno jednostavni- 
jim od Cu Hsijevih, budući da je smisao postulata izvorno normativno- 
-etičkog porijekla uz neophodnu formalističku tendenciju. Kritika Cu 
Hsija gotovo se isključivo koncentrirala na etički aspekt njegove leorije 
o li. 

Iz te su perspektive Cu Hsija kritizirali predstavnici škola Hu i Su. 
Napuštajući Meng-ceovu naivnu tezu o iskonskoj dobroti Ijudske priro- 
de, koja je prije Cu Hsija bila gotovo dogma u konfucijanizmu, pred- 
stavnici škole Hu vraćaju se na relativizam Kao-cea, glavnog Meng-ce- 
ova protivnika među njegovim suvremenicima. Škola Su zalazi dublje 
i nasuprot Cu Hsiju snažnije naglašava prvobitni formalni smisao poj- 
ma li. Ljudska je priroda, za ove mislioce, prema moralnim vrednotama 
neutralna, ali to treba shvatiti isključivo u formalnom smislu strukture 
spoznajne svijesti, koja je za njih prazna »posuda« u kojoj se formira- 
ju moralne vrednote. Odnos te formalne Ijudske prirode, s jedne stra- 
ne, prema dualistički shvaćenim idealnim vrednotama, s druge strane, 
smatraju neodrživom metafizičkom pretpostavkom. 
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S taoističke je strane najsnažniji protivnik Ču Hsija bio njegov su- 
vremenik Lu Čiu-viien, ili »učitelj Lu iz Hsiang-šana« (Lu Hsiang-šan). 
S obzirom na to da je njegovo stanovište gotovo identično s kasnijim 
opširnije razrađenim sistemom konfucijanske škole Wang Su-žena, na- 
zvanog »učiteljem Wang iz Yang-minga« (Wang Yang-ming), kasniji, oso- 
bito konfucijanski historičari svrstavaju i Lu Čiu-yiiena u konfucijansku 
skupinu. Tako počinje izraziti zaokret u subjektivni idealizam, a oba 
ova mislioca, među kojima je vremenski raspon bio oko 300 godina, ka- 
snije se nazivaju predstavnicima »škole duha«. hsin hsiieh. 


8. LU ČIU — YOEN 


Lu Ciu -упеп zahvaća srž spoznajnog problema s jedne nove točke, 
koja je u kineskoj filozofiji usporediva s ishodišnom zamisli Kantove 
transcendentalne estetike. Navodno ga je proučavanje jednoga starog 
testa navelo na pomisao o subjektivnosti prostora (ум) i vremcna (čou). 
Ti su pojmovi najprije definirani ovako: 

Ono što obaseže četiri strane svijeta zajedno s oniin što je gore i dolje, 
zove se уи. Ono što obaseže prošlost, sadašnjost i budućnost, zove se 
čou. 

Zaključak do kojega konačno dolazi glasi: 

Svemir je moj duh; moj duh je svemir. 

Subjektivnu neograničenost prostorne i vremenske protežnosti lju- 
di prenose na ideju bezgraničnog praosnova egzistencije, čiji zascbni bi- 
tak Lu negira i objašnjava kao transcendentalno-dijalektičku zabludu 
Ijudskoga uma (usporedi Kantov paralogizam). Zakon koji vlada sve- 
mirom, Ču Hsijev li, Lu preobražava u »zakon moga srca«; to je moja 
unutrašnjost okrenuta van. Na osnovi te subjektivističke postavke Lu 
ne može pretpostaviti ni nadosobno jedinstvo uma. U subjektivnom ide- 
alizmu na ovom stupnju transcendentalno-estetskom ishodištu ne slijedi 
transcendentalno-logički korelat. Transcendentalnu logiku ovdje nado- 
mješta teorija suosjećanja ili empatije (Einfuhlung) kao sredstva apri- 
ornog uvida. Taj uvid razotkriva »istorodnost srca« svih velikih mudra- 
ca »na sve četiri strane svijeta.« Na tom se nadosjetnom uvidu osniva 
Luov antropocentrički sistem objektivne spoznaje. Mudraci u onima ko- 
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ji ih slušaju ili čitaju bude unutrašnju suglasnost srca, i tako ih pod- 
sjećaju na ono što je potencijalno u njima već postojalo. 

Nasuprot Ću Hsijevoj tezi da je »priroda li«, škola duha iznosi te- 
zu da je »duh li«. Time negira transcendentnost li-ja ili platonskih 
ideja. Razlika između »prirode« i »duha« za Lua je samo u riječima. 

Današnji učenjaci posvećuju najveći dio vremena objašnjavanju rije- 
či. Na primjer, riječi osjećaj, priroda, duh i sposobnost obilježavaju je- 
dnu istu datost. Obilježavanje jcdnog bića raznim izrazima jest akci- 
dentalna. 

U pobijanju dualističkog shvaćanja »prirode« i »duha« ni Wang Šu- 
-ženov monizam nije nadišao granice subjektivnog idealizma ovog na- 
crta. 


9. WANG-SU-2EN (WANG YANG-MING) 


Živio je od 1472. do 1528. Do tridesete godine života bio je pretežno 
pod taoističkim i buddhističkim utjecajima, a to se s konfucijanskog 
stanovišta smatralo slijeđenjem ekstremističkih nazora. Kasnije se u toj 
metafizioi osjetio udaljen od prirodnog života i približio se Ću Hsijevu 
stanovištu. Vjerojatno je i neuspjeh u političkoj karijeri, zbog intriga 
na dvoru, djelovao na njegovo odvraćanje od Ću Hsijeve doktrine u 
čijem jc službenom autoritetu osjetio mrtvilo i ukočenost. Unutarnji 
obrat doveo ga je do uvida da mu je »vlastita priroda dovoljna za spo- 
znaju« prastavne istine (liang či), koju pod utjecajem Kung Fu-ceova 
klasičnog djela Ta-hsio naziva »dobrim znanjem«. Zadatak njegove fi- 
lozofije postaje napor da to ishodišno »dobro znanje proširuje« medi- 
tativnim naporom, čiju metodu ponovno preuzima od buddhista. To je 
unutarnje znanje ili, točnije, uvid, svjetlost duha koja treba da nam 
omogući sagledanje sveobuhvatnosti. U smislu »uzvišene naukc« Ta-hsio 
»sjajna vrlina« jest nebeska svjctlost koja nas, prema Wangovoj inter- 
pretaciji, dovodi do spoznaje: 

Nebo i zemlja isto su biće koje sam i ja, duhovi i božanska bića pripa- 
daju skupa sa mnom u obuhvatno jedinstvo. 

Ljudski duh je nebo. Nema ničega što nije uključeno u ljudski duh. 
Mi smo svi to jedno nebo, ali se zbog pomračenja, prouzrokovanog se- 
bičnošću, iskonsko stanje neba ne pokazuje u nama. Svaki put kad pro- 
širimo svoje dobro znanje raspršujemo tu pomrčinu, a kad bude pot- 
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puno raščišćena, onda se oćituje naša prvobitna priroda, i tako opet 
postajemo potpuni dio neba. Dobro znanje o jednom dijelu jest dobro 
znanje o cjelini. Dobro znanje o cjelini jest dobro znanje o dijelu. Sve 
je jedna jedina cjelina. 

Tu panteistićku osnovu koju izvodi iz komentara Ta-hsija, Wang na- 
dopunja svojom specifičnom spoznajno-idealističkom interpretacijom. 

Gdjc god se misao usmjeri prema nečemu, tamo postoji i određeni 
predmet. Gdje ne posHoji misao, ne postoji ni predmet. Ne znači li to da 
predmeti proizlaze iz mišljenja? 

Slijedeći motiv koji Wang preuzima iz Ta-hsija glasi: »Proširivanje 
znanja oćituje se u ispravljanju djelatnosti.« Na osnovi toga, a nasu- 
prot Cu Hsijevu shvaćanju o pasivnoj opslojnosti idealnih formi li, 
Wang naučava, analogno hegelijancima (usporedi osobito Crocea i Gen- 
tilea), nerazdvojivost misli i volje u djelatnosti duha (yi) i nerazdvoji- 
vost stvarnosti (wu) od stvaralačke intencionalnosti duha. 

Nišla ne spoznajeino bez djelovanja. Spoznaja bez djelatnostii još nije 
prava spoznaja. 

»Zakon vlastitog srca« koji je Lu Ciu-yiiena doveo na put subjektiv- 
nog idealizma, koncentriran je kod Wang Yang-minga u etičkoj inter- 
pretaciji Buddhina stava »s onu stranu dobra i zla«. 

Izvan srca nema principa, izvan srca nema stvari. 

Tamo gdje ne postoji uzbuđenjc strasti, ne postoji ni dobro ni zlo. 

Takvo se stanje naziva najvećim dobrom. 

Drugim riječima, dobro i zlo nisu kvalitete stvari nego kvalitete 
rasuđivanja. 

Wangov razgovor s vrtlarom ima pjesnički nenadmašivu sintezu 
svih spomenutih komponenata subjektivnog idealizma: 

Hsieh K’an je plijevio travu među cvijećem, pa reče o tome: »Kako to 
da je na svijetu tako teško zasaditi dobro i tako teško iskorijeniti zlo?« 
Učitelj odgovori: »Ako ne sadiš, onda ne trebaš ništa ni plijeviti. Malo 
kasnije nadoda: »Td su pojmovi dobra i zla predodžbe koje potjeću iz- 
vana. Zato je i moguće da ih krivo shvatimo.« 

Hsieh K'an ga još nije razumio. Učitelj zato nastavi: »Ako nebo i zem- 
Ija proizvode cvijeće i travu, namjera je u oba slučaja ista. Otkuda 
onda razlika dobra i zla? Ako voliš gledati cvijeće, onda smatraš da je 
cvijeće dobro, a trava zla. Ali ako želiš iskoristiti travu, onda travu sma- 
traš dobrom. Pojmovi dobra i zla potječu od sklonosti i nesklonosti 
tvoga srca, pa po tome možeš shvatiti da te zavode u zabludu.« 
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Hsieh K’an odgovori: »Zar onda nema ni dobra ni zla?« 

Učitelj reče: »Odsutnost dobra i zla pretpostavlja smirenost uma, a 
njihova prisutnost pretpostavlja uzbuđenje i strast. Za onoga tko nije 
uzbuđen strašću nema ni dobra ni zla. To se stanje sinatra najsavr- 
šenijim.« 

»Prema tome dobro i zlo nisu uopće u stvarima?« 

»Oni su u tvom rasuđivanju. Kad je ono u skladu s načelima uma, on- 
da prevladava dobro, a kad ga pokreće strast. onda prevladava zlo.« 
»Dobro i zlo prema tome ne pripadaju stvarima?« 

»Onoliko koliko su u tvom rasuđivanju, toliko su i u stvarima«, odgo- 
vori učitelj. 

»Uzvišenu nauku« Ta-hsio, iz koje prosijava »sjajna vrlina«, Wang 
interpretira kao teoriju o natčovjeku: 

Natčovjek je sveobuhvatno jedinstvo po kojem sačinjava cjelinu s ne- 
bom, zemljom i svim bićima ... Ali i mali čovjek ima nebesku priro- 
du čije se svjetlo ne može zamraćiti. Zato se ta priroda naziva sjajnom 
vrlinom. Kad ne postoji zamračenje prouzrokovano sebičnim željama, 
i mali čovjek voli cjelinu kao i veliki... Znanje natčovjeka služi raspr- 
šavanju pomrčine i time pokazuje sjajne vrline u čežnji da uspostavi 
prvobitno jedinstvo neba, zemlje i svih bića ... Najveće dobro jest naj- 
viša mjera pokazivanja sjajne vrline i čovječnosti. Naša je prvobilna 
priroda potpuno dobra. Ono što se u njoj ne može zamračiti, to je iz- 
raz najvećeg dobra i prirode sjajne vrline. To ujedno nazivam dobrim 
znanjem ... Ako mu se išta dodaje ili oduzima, to je sebičnost i sitni- 
čavost, racionaliziranje koje ne izražava najviše dobro. 

Ukratko, mogli bismo reći da imanentnost dobroga znanja svjetlos- 
ne prirode postulira ideal natčovjeka. Jasno je kako se metoda odgoja 
neposredno osniva na tom idealu širenja unutamje svjetlosti koju je 
iz klice moguće rasplamsati u svakom čovjeku oplemenjivanjem karak- 
tera, a ne proširivanjem znanja o pojavama vanjskog svijeta. 

To je upravo točka od koje polazi Wangova kritika Ću Hsija, komu 
prigovara da »nije najprije ustanovio ono što je najvažnije« (prema ri- 
ječima Meng-cca, s kojim se Wang u mnogim pitanjima izričito slaže 
na polaznoj točki), nego neposredno i nekritički polazi od skupljanja 
podataka o prirodnim pojavama (kako se može vidjeti iz prvog citata 
u prethodnom prikazu Ču Hsijeve prirodoznanstveno orijentirane filo- 
zofije). 

Kritilka Ču Hsijeva učenja o idealnom bitku /г-ја s ovoga je stano- 
višta shvatljiva na prvi pogled: 

Duh је li. Kako mogu postojati stvari i li izvan duha?... Kad ne bi bi- 
io određene vrste duha, ne bi mogao postojati ni li te vrste. 
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Wangova kritika taoizma i buddhizma seže neusporedivo dublje od 
Cu Hsijeve. Cu se zadovoljava da taoislički pojam »praznine« (hsu) i 
buddhistički pojam »ništavila« (\vu) identificira s idealnom sferom svo- 
jih Н. Wang Yang-ming ponajprije razlikuje te dvije koncepcije, taoisti- 
čku i buddhističku (bolje nego velika većina današnjih zapadnih inter- 
pretalora tih dvaju pojmova), pa kaže: 

Kad taoisti govore o hsU (ispraznosti), zar konfucijanski filozof može 
tome dodati ijednu dlaku šin -a (realnosti)? A kad buddhisti govore o wu 
(ništavilu), zar konfucijanski filozof može tome dodati ijednu dlaku 
yii-a (bitka)? Ali kad taoisti govore o hsii, oni to čine u namjeri da odr- 
že život, dok je namjera buddliista, kad govore o wu, da izbjegnu pat- 
nje života i smrti. Kad se takvi stavovi dodaju iskonskoj prirodi du- 
ha... prvobitna priroda biva poremećena. Konfucijanski mudrac (Wan- 
gova smjera) jednostavno uspostavlja prvobitno stanje dobrog znanja 
i ne dodaje mu nikakvu primisao. 

U svom daljem razvoju konfucijanska filozofija slijedila je pretež- 
no smjerove koje su odredili Cu Hsi i Wang Su-žen. Na pokušaje obno- 
ve u duhu modernih ideja, problema i utjecaja sa Zapada (Evrope) i 
Istoka (Amerike) osvrnut ću se u posljednjem dijelu ove knjige. 


MO TI I OSNOVE KINESKE LOGIKE 


L ANTIKONFUCIJEVSKO STANOVISTE 


Uz Lao-cea i Kung Fu-cea, Mo Ti (Mo-ce) u 5. st. pr. n. e. zauzima 
mjesto utemeljitelja treće samostalne škole u kineskoj filozofiji aksi- 
jalnog razdoblja. Budući da je preko pol stoljeća mlađi od Kung Fu- 
-cea 72 , a bavio se istom kulturno-filozofskom problematikom krize i ra- 
spada tisućljetnog feudalnog carstva Cu, njegovi su nazori iz specifičnih 
socijalno-historijskih razloga formulirani u opreci prema konzervativno- 
-aristokratskim shvaćanjima njegova velikog prethodnika Kung Fu-cea. 

71 Prema Hu Shih-u živio je pribhžno od 500. do 420. g. pr. n.e., a prema Fung 
Yu-Lanu 479. do 381. G 
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Izuzetak je iz tog antagonističkog porijekla logika, koja je u klasičnom 
đjelu njegove škole, u »Moceovim spisima«, razrađena u šest poglav- 
Ija” i prvi je povezani i zaokruženi sistem formalne logike usporedive s 
indijskim sistemom nyayah i s Aristotolevom logikom. 74 Vidjet ćemo u 
nastavku u kojoj je mjeri i taj novi i usavršeni sistem formalne logike 
nastao u opreci prema počecima logike kultumo -historijski orijentira- 
nog dijalektičkog mišljenja, čijom se osnovom smatra klasično djelo 
Kung Fu-ceove škole Ta-hsio, na koje je bilo potrebno da se opetovano 
pozivam u prethodnom poglavlju. 

Kad su potkraj 3. st. pr. n. e., nakon pada dinastije Cu, za kratke 
vladavine dinastije CLn, Kung Fu-ceovi sljedbenici bili proganjani, a 
njihova kanonska i klasična djela spaljivana, isti je progon zahvatio Mo 
Tijevu školu (mociste). Ali kad su po dolasku dinastije Han konfucijev- 
ci ponovno stekli odlučan utjecaj, ni njiina samima nije bilo poželjno 
da se zajedno s njihovom tradicijom obnovi i antagonistička mocistič- 
ka. Tako ta škola nije nikad obnovljena, a tek je u najnovije vrijeme, 
kako ćemo vidjeti, interes za razvoj kineske logike doveo do iscrpnijih 
istraživanja njihova učenja. Može biti da su tome iz drugih razloga pri- 
donijeli i kršćanski misionari. 

Po bitnim razlikama Mo Tijeve socijalne filozofije i etike od Lao- 
-ceove i Kung Fu-ceove, a osobito po njegovu učenju o univerzalnoj pri- 
mjeni načela ljubavi prema bližnjemu ili sveopče solidarnosti kao naj- 
šireg temelja društvene koristi i blagostanja, Mo Ti je u novije vrijemc 
nazivan kineskim utilitaristom, komunistom, pa i kršćaninom, jer i ne- 
ka vanjska slučajna obilježja Mo Tijeve škole podsjećaju Kineze na raz- 
voj kršćanstva; na primjer, tri »sinoptične« verzije nekih osnovnih dje- 
la, organizacija učenika koja podsjeća na redovničku disoiplinu, hijerar- 
hijska struktura te organizacije i drugo. 

Iz usporedbe društvenog i klasnog porijekla te organizacije u da- 
tim povijesnim okolnostima sva se ta obilježja daju razjasniti realistič- 
nije i dosljednije, kako je u svom prikazu pokazao osobiito Fung Yu- 
-Lan.” 

Raspad feuđalizma doveo je do proletarizacije dviju viših klasa: 
plemića ili inteligencije уи, po kojima je Kung Fu-ceova škola dobila 

,J Prema verziji koju obrađuje Hu Shih to su đijelovi 32—37 Mo-ceovih spisa. 
Fung Yu-Lan obrađuje »Kanon« mocistićke logike u sklopu pogl. 40—45 istog 
djela, rnožda iz druge »sinoptičke« verzije, te primjećuje da još nitko nije po- 
kušao da djelo u cjelini prevede па engleski. U ovom prikazu koristim podatke 
obadvaju autora bez detaljnijih navoda o izvorima. 

74 Vidi o tome mišljenje Masson-Oursela, citirano u Uvodu § 7, tekst uz bilj. 66. 

On je problemu kineske logike obraćao posebnu pažnju i u drugim spisima. 

71 Op. cit., pogl. V. 
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ime, i pripadnika vojnog staleža hsieh, koji su postali »vitezovi lutali- 
ce«. Taj vojni stalež ni prije nije bio regrutiran pretežno iz plemićkog 
staleža, pa ni kasnije nije dijelio sudbinu s poraženim plcmstvom, nego 
је sve to izrazitije zauzimao antagonistički stav čiju je ideološku for- 
mulaciju, a i političku organizaciju (barem u jezgri) razradio Mo Ti. 
Još Ssu-ma Č’ien, potkraj 2. st. pr. n. e. opisuje moralnu disciplinu tih 
vitezova hsieh u superlativima. 

Prema Fung Yu-Lanu, Mo Ti je »razradio profesionalnu etiku« toga 
staleža »i dao joj racionalno opravdanje«. Karakteristično je da nas ta 
»profesionalna etika« deklasiranog ratničkog staleža podsjeća na Lao- 
-ceove (prije citirane) principe svođenja ratničkih vještina na defenziv- 
ne mjere. To je bilo u skladu sa središnjim principom Mo Tijeve univer- 
zalističke etike, koja je daleko izrazitije i izuzetnije nego ikad itko u 
Kini propovijedala »Ijubav prema bližnjem« iz isključivih i ničim neo- 
graničenih religijskih pobuda. Mo Tijevo djelo, u poglavljima o »Volji 
Neba« i o »Dokazu o postojanju duhovnih bića«, razrađuje dokaze uspo- 
redive s kršćansikima o postojanju boga. 

Takoz.vani »utilitaristički aspekt« Mo Tijeve elikc potjeće iz najdu- 
bljeg motiva njegove praktične filozofije: kako navesti i uvjeriti vojni- 
ke i pripadnike ostalih nižih staleža, kojima je to učenje bilo neposred- 
no namijenjeno kao kritika konfucijanizma, da usvoje i shvate univer- 
verzalno važenje altruističkog principa? U traženju rješenja tog proble- 
ma možemo slijediti i nastanak njegove logičke metode. Potrebni su 
mu jeđnostavni i strogi statički dokazi iz zakona kauzaliteta. U tom 
smislu Mo Tijeva religija, sa svim svojim dokazima o postojanju boga 
(koji su dobrim dijelom izrugivanje praznim farizejskim ceremonija- 
ma u dvorskom raskošu konfucijanizma) nije mistički nego racionalni 
teizam. Autoritet božanskih bića njemu je potreban da uvjeri svoje 
sljedbenike o slijedećem: 

Onog koji voli druge, nužno će i drugi voijeti. Onome koji čini drugi- 
ma dobro, nužno će i drugi činiti dobro. Onoga tko mrzi druge, nužno 
će i drugi mrziti. Onoga koji druge povređuje, nužno će i drugi po- 
vređivati. 

Bitno je da nema iznimaka iz socijalno-historijskih razloga. Spo- 
menuta kritika konfucijanizma s vjerskog stanovišta glasi: 

Kung-meng-ce kaže da duhovi ne postoje. A na drugom mjestu kaže: 
»Natčovjek treba da upozna žrtvene obrede.« — Mo-ce odgovara na 
to ovako: »Tvrditi da duhovi ne postoje, a ipak učiti žrtvene obrede, 
isto je što i proučavati ceremonije gostoprimstva tamo gdje nema go- 
stiju, ili bacati mreže tamo gdje nema riba.« 
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Mo Tijeva socijalna filozofija nije optimistička. Ovdje usporedba sa 
Th. Hobbesom nije problematična kao u dokonim razmišljanjima o 
krajnjim konzekvencijama Kung Fu-ceove filozofije. Suglasnost je to- 
lika da već odavno nije mogla ostati neuočena. na radost engleskim uti- 
litaristima. 

U ranim vremenima kad su Ijudi još živjeli u »prirodnom stanju«, 
svatko je imao svoje mjerilo za pravdu i krivdu. Gdje je bio jedan čov- 
jek postojaio je jeclno mjerilo, gdje dva čovjeka, dva mjerila, gdje deset 
ljudi, deset mjerila. Sto je bilo više ljudi, bilo je i više mjerila. Svatko 
je smatrao da je u pravu, a da ostali griješe... Svijet je bio u velikom 
neredu, a ijudi su živjeli kao zvijeri. Tada su shvatili da svi neredi u 
svijetu potječu iz Ćinjenice da nema političkog vladara. Zato su oda- 
brali najkreposnijeg i najsposobnijeg čovjeka na svijetu i priznali ga 
za Sina Neba. 

Sredeno društveno stanje izglcda ovako: 

Kad čuje za dobro ili za zlo, svatko će to prenijeti svome starješini. 
Ono što starješina smatra ispravnim, svi će sraatrati ispravnim. Ono 
što slarješina smatra pogrešnim, svi će smatrati pogrešnim. 

Ergo: 

Uvijek se slaži sa starijim, nikad ne siijedi potčinjenog (II. pogl. Mo- 
-ceovih spisa). 

Nešto više od sto godina kasnije, konfucijanac Hsiin-ce (o kojem 
je bilo riječi u prethodnom poglavlju) obilježava Mo Tija ovako: 

Mo-ce je bio zaslijepljen korisnošću i nije poznavao vrijednost kulture. 

Očevidno je opravdana tvrdnja da je Mo Ti bio vođen idejorn pro- 
širivanja profesionalne etike srednjeg staleža svojih sljedbenika do op- 
ćečovječanskih razmjera . 76 U tom je pogledu zanimljiva njegova kritika 
feudalnog sistema: 

Kad u naše vrijeme neki dobar čovjek treba da se zaposli kao koljač 
svinja, a ne zna taj zanat, onda ga mora najprije izučiti, ali kad mu 
se daje mjesto državnog ministra, onda ga on preuzima, iako mu nije 
dorastao. Zar to nije besmisao? 

čim je po srijedi država, odmah je drukčije. Tu se vladari pouzdaju 
u krvno srodstvo i u osobe koje su na nezaslužen način postale bogate 
i ugledne, koje imaju lijepu vanjštinu... Mudri su kraljevi u starLm 
vremenima tražili izvanredne sposobnosti i bili su skloni sposobnima ... 


’ 4 Usp. Fung Yu-Lan. op. cit.. str. 69. 
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Tako je nekoć Sun orao na brdu Li, radio u ciglani u Ho-pinu, bio ri- 
bar na jezeru Lei i zidar u Cang-yangu. (Kralj) Yao nasao ga je južno 
od Fu-cea, uzdigao ga na položaj Nebeskog Sina i predao mu vladavi- 
nu nad carstvom i vlast nad stanovništvom. 

A na koji se način upravlja carstvom? Jedino tako da Nebeski Sin raz- 
na shvaćanja u carstvu spoji u jedno jedinstveno. Na tome se osniva 
vladavina carstvom ... Kad su uzvišeni vladari u staro doba postav- 
ljali činovnike, mislili su jedino na provođenje jedinstvene misli. 

Odakle znamo da nebo voli ljude na zemlji? Po tome što nad svima 
sunce jednako sija. 


2. LOGIKA 


Hu Shih, najistaknutiji kineski filozof u prvoj polovini 20. stoljeća, 
doktorirao je u Americi na osnovi disertacije o »razvoju logičke meto- 
de u staroj Kini«. 7 ' Njegovo je djelo postalo čuveno upravo po isticanju 
važnosti Mo Tijeva sistema logike. Istražujući početke logičkih teorija 
u najstarijim dokumenUma filozofske kulture u Kini, Hu Shih nalazi 
»najvažnije učenje o logici u Knjizi o preobražajima« (Yi-čing). To je 
»teorija o hsiang (idejama)«. 

Pored teorije o »idejama« Knjiga o prcobražajima ima još jednu važ- 
nu logičku teoriju; to jc teorija suda (tsi). n 

Klasično djelo Kung Fu-ceove škole Ta hsio (uključeno u zbirku 
Li-ki uz oko četrdeset drugih kratkih klasika te škole) postalo je u ka- 
snijim vremenima, u doba dinastije Sung (11—13 st.) priručnik logičke 
metode. Čini se da je Mo Tijevo djelo tada bilo potpuno zaboravljeno. 
Koristeći s e Ta hsiom, kako smo vidjeli u našem prikazu, Ču Hsi je is- 
ticao da znanstveno proučavanje svih pojava treba da se sastoji u izna- 
laženju dovoljnog razloga i uzročne povezanosti pojedinačnih pojava. 
Wang Yang-ming, kako je spomenuto, kritizira Ču Hsijev scientifizam 
polazeći sa stanovišta da »stvari koje se nalaze pod nebom ne treba po- 
sebno istraživati«, a proučavanje kojim se bavi mudrac »moguće je je- 
dino imutar ćudi i uma svakog pojedinca i u odnosu prema njemu«. 79 

П r/ ? e r pevelopment of the Logical Method in Ancient China. Shangai The Orien- 
tal Book Comp., 1922. Usp. i njegovu History of Chinese Philosophy, 1919. i d. 

” Usp. op. cit., str. 35. i 41. 

” Id., str. 2. 
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Logika se naziva ming-hsio ili »teorija imena«. Njen je zadatak 
ming-čing ili pravilno određivanje imena. Od tog općeg nominalističkog 
principa polazi Kung Fu-ce, podrazumijevajući pod »pravilnim imeni- 
ma« adekvatne pojmove. Ta je adekvatnost u socijalnoj filozofiji Kung 
Fu-cea prvenstveno normativna. Tamo gdje to nije i ne mora biti, gdje 
se radi o odnosu stvari i pojmova, a ne normi i postupaka, javlja se kri- 
tika sofista protiv nominalističke koncepcije. Tako Yin Wen-ce prim- 
jećuje: 

Sve što ima oblik mora imati i ime, ali sve što ima ime ne mora imati i 

oblik (ne mora biti stvarno, konkretno). 

Tako dolazi do kategorizacije i do logičkog stupnjevanja pojmova 
(ming) i ideja (hsiang) u odnosu na obilježja (hsing) koja se javljaju 
kao predikati određenog subjekta (ših). Razlučivanje subjekta i predi- 
kata jedno je od osnovnih načela Mo Tijeve logike. 

Mo Ti kritizira nominalizam »škole imena« općenito i iz temelja. 
On razlikuje četiri vrste predmeta spoznaje: imena, datosti, adekvatno- 
sti (prethodnih dvaju) i djelatnosti. Ističe da treba najprije razlikovati 
ime ili ono »što se govori« od predmeta ili onoga »o čemu se govori«. 
U sudu »ovo je stol«, ime »stol« jest predikat, a »ovo« jest subjekt. 

»Kanon« mocističke logike nalazi se u knjigama 32. do 37. Mo-ce- 
ovih djela. Hu Shih smatra da su te knjige redigirane oko sto godina 
poslije Mo Tijeve smrti. Već Ćuang-ce govori o »neo-mocistima« (kako 
se nazivaju sljedbenici Mo Tija), pa se pod tim nazivom općenito govo- 
ri o ovom sistemu logike, uz pretpostavku da je ta škola dosegla vrhu- 
nac svog razvoja u razdoblju između godine 325. i 250. pr. n. e. 80 

Za osnovne pojmove formalne Iogike najvažnija je 37. knjiga Mo 
Tija. Ona se dijeli na 9 poglavlja. Prvo se poglavlje bavi pitanjem što 
je logika i čemu služi; drugo obrađuje metode zaključivanja, treće raz- 
rađuje pogreške u zaključivanju i paralogizme. Preostala se poglavlja 
bave semantičkim i drugim problemima u vezi sa specifičnošću kine- 
skog jezika i terminologije. Ovdje ćemo se osvrnuti uglavnom na tema- 
tiiku prvih dvaju poglavlja, služeći se i primjerima iz ostalih kanonskih 
knjiga. 

Glavne su teme prvog poglavlja razlikovanje istine od zablude, spo- 
znaja općih i pojedinačnih obilježja stvari, odnos supstancije i atributa, 
ili subjekta i predikata (u gore spomenutom smislu), i konaono korist 
logike za razlikovanje dobra i zla. 

w Op. cit., str. 61. Prema tome bi taj vrhunac kineske logike bio istovremen s Ari- 
stotelom i vjerojatno nešto raniji od indijskih Nyaya-siitrani. 
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U vezi s temora drugog poglavlja priraijećeno je u poredbenim pri- 
kazima da kineski zaključak, za razliku od indijskoga i helenskog, ima 
dva člana, te odgovara enthymemi u aristotelovskoj logici. (»Ako je X 
čovjek, onda je smrtan.«) Osnovna struktura kineske složene rečenice 
pretežno je kondicionalna, zato se i logićki zaključak izražava uzročnom 
ili hipotetskom rečenicom. U modernoj engleskoj logici to odgovara 
Hamiltonovu principu: »To think is to condition« (misliti znači uvjeto- 
vati). Teorija uzročnosti spada, dosljedno tome, u poglavlje o metoda- 
ma zaključivanja u formalnoj logici. 

Kako je već odavno primijećeno u indijskoj logici, tako i u kine- 
skoj, u još večoj mjeri, analogije s engleskom empirističkom logikom 
idu često do mogučnosti doslovno istih tumačenja. Tako Mo Ti defini- 
ra uzročnost ovako: 

Uzrok (ки) je ono s pojavom čega nastaje nešto drugo. 

Hume, u »Istraživanjima o ljudskom razumu« (VII, 2) daje istu de- 
findciju. 

Funkciju prediciranja Mo Tijeva teorija suda definira ovako: 
Određivanje imena razjašnjava nepoznato pomoću poznatoga. 

Mo Ti razlikuje dvije vrste uzroka, glavne i sporedne: 

Glavni je uzrok onaj po kojem će nešto nužno postati lakvo, a bez čega 
niikad neće postati takvo. 

Sporedni je uzrok onaj po kojem nešto ne mora nužno postati takvo, 
ali bez kojeg nikad neće postati takvo. 

Mo Tijeva logika razlikuje pet vrsta zaključaka: deduktivni (hsiao), 
poredbeni (pi), po kongruenciji (mu), po analogiji (уиеп) i induktivni 
(tuei). 

Deduktivna metoda tumači se kao metoda primjenjivanja formula 
ili uzora. U njenoj primjeni utvrđuje se da je »uzrok u skladu s formu- 
lom« ili uzornim primjerom. Induktivna metoda jest »metoda eksten- 
zije«. Ona se osniva na načelu »pridavanja istog svojstva onome što 
nije poznato kao i poznatome«. 

U primjeni svako pravilo treba da zadovoljava tri kritička kriterija 
ispravnosti »osnove, provjerljivosti i primjenjivosti«. 

Prema tim kriterijima raspoređeno je u Mo Tijevim spisima i šest 
dijelova obuhvaćenih pod naslovima »Kanoni« (2 dijela), »Objašnjenje 
kanona« (2 dijela), te »Glavni primjeri« i »Sporedni primjeri«. 


23* 
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Među temama prvog poglavlja 37. knjige spomenuto je na kraju, 
među svrhama logičkc discipline, i »razlikovanje dobra i zla«. Primje- 
nu Mo Tijeve metode možemo fragmentarno ilustrirati najprije na pri- 
mjeru središnje teme njegove etike, »sveobuhvatnosti Ijubavi prema 
bližnjemu«. 

Hoćemo li u etičkoj klasifikaciji oae koji mrze druge i nanose im šte- 
tu nazvati diskriminativnim ili sveobuhvatnim? Sigurno je da su diskri- 
minativni. Zar prema tome uzajamna diskriminacija nije uzrok svih ve- 
likih nesreća u svijetu? Prema tome je načelo diskriminacije pogreš- 
no. 


Načelu sveobuhvatnosti protivnici mocista postavljaju slijedeći lo- 
gički prigovor: Broj je Ijudi na svijetu neograničen. Kako može jedan 
čovjek da svojom ljubavlju obuhvati bezgraničan broj ostalih? »Bezgra- 
ničnost je nespojiva sa sveobuhvatnom ljubavlju«. Odgovor glasi: 

Bezgraničnost nije nespojiva sa sveobuhvatnošću, jer (1) ako (broj po- 
stojećih) ljudi ne popunjava ono što je bezgranično, onda (taj broj) 
ima granicu, pa nema poteškoće da se obuhvati ono što je tako ogra- 
ničeno; a (2) ako ljudi doista ispunjaju ono što je bezgranično, onda 
je i potpuna (tj. popunjena) bezgraničnost ograničena, pa nema pote- 
škoće da kao takva bude obuhvaćena. 

To je skraćeno »objašnjenje kanona«. Polazna kanonska formula, 
koja je time objašnjena, glasi: 

Bezgraničnost nije nespojiva sa sveobuhvatnošću. Obrazloženje je dato 
pod »potpun i nepotpun«. 

Raspravljajući o sofizmima kakvi su bili Kung-sun Lungovi da »bi- 
jeli konj nije konj«, ili o nespojivosti »tvrdoće i bjeline kamena«, Mo 
Tijeva logika implicitno priznaje nedostatnost isključivo formalnih kri- 
terija mišljenja, postavljajući postulat da »onaj tko kritizira druge mo- 
na imati adekvatnu zamjenu za ono što kritički odbija«. U primjeni tog 
kriterija na argument o diskriminaciji i sveobuhvatnosti Mo Ti nado- 
daje: »Zato kažem: zamijenite diskriminaciju sveobuhvatnošću.« Pobi- 
jajući Kung-sun Lungov argument, mocisti mu analogno prigovaraju 
»odvajanje tvrdoće od bjeline kamena«, pa dokazuju da se ta dva obilje- 
žja istog predmeta uzajamno ne isključuju, nego se »neophodno uzajam- 
no prožimlju«. 

Kasniji mocisti u svojim kritikama smatraju i taoiste, a osobito Ću- 
ang-cea, sofistima. 
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Dvadeseto poglavlje Lao-ceova Tao-te činga počinje riječima: »Od- 
reci se znanja, pa ćeš biti bez brige«. Odgovor na to u mocističkom Ka- 
nonu glasi: 

Znanje je korisno. To obrazlažu oni koji mu se protive. 

»Objašnjenje kanona« glasi: 

Znanje: Tko tvrdi da Ijudi пе znaju da je znanje beskonisno, obavje- 
štava ih o tome. Obavještenje da je znanje beskorisno već je i samo 
pouka o znanju. Tko tvrdi da je znanje beskorisno, taj i sam poučava. 
To je izopačenost. 

Ćuang-ce je tvrdio da pobjeda u raspravi nije mjerodavna za utvr- 
đivanje istine. Mocistički Kanon to odbija riječima: 

Netočno je osporavati pobjedu u raspravi. Vidi objašnjenje pod stav- 
kom »rasprava«. 

To objašnjenje glasi: 

U raspravi ljudi dzražavaju siaganjc ili neslaganje. Suglasnost postoji 
kad jedna osoba kaže da je nešto p&s, a druga da je to ker. Nesugla- 
snost nastaje kad jedan kaže da je nešto vol, a drugi da je to konj. Do 
rasprave dolazi kad jedna osoba tvrdi da je nešto tako, a druga da ni- 
je. Pobijedit će onaj tko je u pravu. 

Slijedeći primjer jasnije pokazuje kako je nesporazum između Ču- 
ang-ceovih i mocističkih argumenata i rasprava zapravo ncpremostivi 
raspon dviju razina logičkih teorija: formalne logike utemeljene na 
»zdravom razumu« i dijalektičke logike spekulativnog uma. U drugom 
poglavlju svoje knjige Čuang-ce tvrdi da »velikoj raspravi nisu potreb- 
ne riječi«, jer »govor koji raspravlja ne postiže svrhu«. Svatko je u svo- 
me smislu i na svoj način u pravu, pa zato ne treba kritizirati druge. 
Konačno, »svaki je govor izopačen«. Nasuprot tome mocistički Kanon 
tvrdi: 

Izopačeno je tvrditi da su znanje i neznanje isto. Vidi objašnjenje pod 
stavkom »nepostojanje mogućnosti«. 

»Objašnjenje kanona« nadodaje: 

Kad postoji znanje postoji i rasprava o njemu. Kad nema znanja, ne- 
ma mi mogučnosti za raspravu. 

Tako su se među kineskim suvremenicima sofista, Sokrata i Ari- 
stotela razvijala dva osnovna i bitna oblika logike: formalna logika zdra- 
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vog razuma i dijalektička logika rilozofije kulture i njene bitno tem- 
poralne dinamike, logika prostorno i logika vremenski uvjetovanog mi- 
šljenja. Treda škola, koja je zastupala »zlatnu sredinu«, a ta je bila kon- 
fuoijevska, uspjela je, zahvaljujući svome političkom položaju, potisnu- 
li u pozadinu ostale dvije, a iz očevidno istih razloga nije sama osjetila 
još dugo vremena potrebu da dalje razvija eksplicitnu logičku discipli- 
nu bilo u jednom, bilo u drugom smjeru, ili čak u obadva. 
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